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In diesem Werk soll zum ersten Mal (*er 
Versuch gemacht werden/ einen Gesamtüber- 
blick über die einzelnen Gebiete der indo- 
arischen Philologie und Altertumskunde in 
knapper und systematischer Darstellung zu 
geben. Die Mehrzahl der Gegenstände wird 
damit überhaupt zum ersten Mal eine zusammen- 
hängende abgerundete Behandlung erfahren; 
deshalb darf von dem Werk reicher Gewinn 
für die Wissenschaft selbst erhofft werden, 
trotzdem es in erster Linie für Lernende be- 
stimmt ist. 

Gegen dreissig Gelehrte aus Deutschland, 
Österreich, England, Holland, Indien und 
Amerika haben sich mit Hofrat G. Bühi.er 
in Wien vereinigt, um diese Aufgabe zu lösen, 
wobei ungefähr zwei Drittel der Mitarbeiter 
ihre Beiträge deutsch, die übrigen englisch 
abfassen werden. (Siehe nachfolgenden Plan.) 

Besteht schon in der räumlichen Ent- 
fernung vieler Mitarbeiter eine grössere 
Schwierigkeit als bei anderen ähnlichen Unter- 
nehmungen, so schien es auch geboten, die 
Unzuträglichkeit der meisten Sammelwerke, 
welche durch den unberechenbaren Ab 
lieferungstermin der einzelnen Beiträge ent- 
steht, dadurch zu vermeiden, dass die einzelnen 
Abschnitte gleich nach ihrer Ablieferung 
einzeln gedruckt und ausgegeben werden. 
Durch einen gemeinsamen Titel und ein aus- 
führliches Namen- und Sachregister am Schluss 
jedes Bandes werden die einzehien Hefte zu 
einem gemeinschaftlichen Ganzen zusammen- 
gefasst. 

Das Werk wird aus drei Bänden Lex. 8" 
im ungefähren Umfang von je iioo Seiten 
bestehen, in der Ausstattung des in demselben 
Verlag erscheinenden Grundrisses der it attischen 
Philologie, Der Subskriptionspreis des ganzen 
Werkes beträgt durchschnittlich 65 Pf. pro 
Druckbogen von 16 Seiten; der Preis der 
einzelnen Hefte durchschnittlich 80 Pf. pro 
Druckbogen. Auch für die Tafeln und Karten 
wird den Subskribenten eine Ermässigung von 
200/0 auf den Einzelpreis zugesichert. Über 
die Einteilung des Werkes giebt der auf 
Seite 3 dieses Umschlags befindliche Plan 
Auskunft. 

Strassburg, im September 1896. 

Die Verlagshandlung. 



The Encyclopedia of IndO'Aryan Research 
contains the first attempt at a complete, systc- 
matic and concise survey of thd vast field of 
Indian languages, religion, history, antiquities, 
and art, most of which subjects have never 
beforebeen treated in a connected form. Though 
the Encyclopedia is primarily intended as a 
book of reference for students, it will never- 
theless be useful to all connected with India; 
and though it chiefly summarises the results 
achieved, it will also contain niuch that is 
new and leads up to further research. 

Upwards of thirty scholars of various na- 
tionalities, — from Austria, England, Germany, 
India, the Netherlands and the United States — 
have promised to unite with Hofrat G. Bühler 
of Vienna in order to accomplish this task. 
About one third of the contributions will be 
in English and two thirds in German. 

Each part (see the Plan) will be pub- 
lished separatcly and with a separate pagi- 
nation. A common title page will be prefixed 
to each volume and a füll index of names 
and subjects will be added at the end. 

The work will consist of three volumes, 
each of about 1 100 pages royal octavo. The 
subscription for the complete work will be 
about 65 Pfennig (8 d), the price of each 
Single part 80 Pfennig (10 d), per printing 
sheet of 16 pages. Subscribers will also enjoy 
a reduction of 20 percent for plates and 
maps. 

For the plan of the work see page 3 of 
this Cover. 
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RICHARD GARBE. 



[Abgeschlossen am 21. April 1896.] 

A. SÄMKHYA. 

• 

Der Inhalt meines Buches über die Sämlchya-Philosophie (Leipzig 1894) ist in dem 
nachfolgenden Abriss kurz zusammengefasst, wobei die von der Kritik beanstandeten 
Theorien unterdrückt worden sind. Die Litteratur über das Sänikhya-System ist voll- 
ständig in jenem Werke p. 79—84 angegeben. Am Schluss jedes Paragraphen habe ich 
im folgenden auf meine ausführlichere Darstellung mit S. Ph. und Angabe der Seiten- 
zahlen verwiesen, um das Auffinden der Litteraturnachweise zu erleichtern. 

I. GESCHICHTLICHES. 

8 I. Alter und Ursprung des Systems. Welche Gegend Nordindiens 
das Heimatland der Sämkhya-Philosophie ist, hat noch nicht mit Sicherheit 
festgestellt werden können. Auch über das Alter des Systems lässt sich nur 
sagen, dass es in vorbuddhistischer Zeit entstanden sein niuss; denn eine 
Reihe von Übereinstimmungen in den Lehren erweist die Richtigkeit der ein- 
heimischen Tradition, nach der die Sämkhya-Philosophie als eine Hauptquelle 
für den theoretischen Teil des Buddhismus gedient hat'. Da andererseits 
kaum bezweifelt werden kann, dass das Särpkhya-System jünger ist als die 
älteren Upani§ads, so dürfen wir annehmen, dass es seine Entstehung einer 
Opposition gegen die in jenen vorgetragene spirituelle Lehre vom All-Einen 
verdankt. 

Eine abweichende Anschauung über den Ursprung der Särpkhya-Philosophie 
wird vertreten von Nehemiah Nilakantha Sastri Gore, Gough und Max 
Müller. Diese Gelehrten sind der Ansicht, dass das Särjikhya ursprünglich 
nur eine Aufzählung der Hauptbegriflfe des in den Upani§ads gelehrten Ve- 
dänta sei; man habe sich bei dieser Aufzählung besonderer Ausdrücke bedient, 
deren wahre Bedeutung im Laufe der Zeit vergessen und dann neue Begriffe 
mit ihnen verbunden; so seien durch allerlei Ideen- Veränderungen die Grund- 
züge des Sämkhya-Systems entstanden. Die eigentliche Säi^ikhya-PhUosophie 
halten sie für eine spätere Entwickelung. Gough, der Hauptvertreter dieser 
Auffassung, der ich nicht beistimmen kann, stützt sich auf den Character der 
Svetäsvatara Upani§'ad und der Bhagavadgltä, die beideiJjekannter Maassem in 
eklektischer Art Vedanta-, Särnkhya- und andere Philosopheme zu vereinigen 
suchen, nach Gough's Ansicht indessen lediglich dieselben Lehren wie die 
älteren Upani§ads (Einheit des Ätman und Brahman, illusorische Natur der 
Erscheinungswelt) enthalten. S. Ph. 3 — 10. 

« S. jetzt auch Jacobi, Der Ursprung des Buddhismus aus dem Sänkhya-Yoga, 
Nachr. d. Gott. Ges. d. Wiss. 1896, S. 43 IT. 
liido-arische Philologie. III. 4. i 
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S 2. Das Säipkhya und-die Upani§ads. Weder in den vedischen 
Saiphitäs, Brähmai^as und Äraijyakas noch in den iilteren Upani.^ads habe 
ich Lehren, die für das Säipkhyl-System characteristisch sind, vorgefunden. 
Diejenigen Stellen aus den genannten Litteraturkreisen, in denen man Be- 
ziehungen zum Säipkhya-System vermuten könnte, sind von mir S. Ph. 10 — 20 
eingehend besprochen worden. Während die nur den älteren drei Veden 
zugehörigen Upani§ads noch frei von Sämkhya-Ideen sind, finden sich solche 
Ideen ai^f das deutlichste in der Ka^ha, MaitrT, Svetäsvatära, Prasna, Garbha, 
Cülikä und den späteren Upani§ads ausgesprochen. Es ist daraus zwar nicht 
mit Bestimmtheit zu schliessen, dass die eben genannten Upanisads sämt- 
lich erst nach der Begründung des Säipkhya-Systems entstanden seien, da 
einzelne Sämkhya-Lehren und Termini schon längere Zeit geistiges Eigen- 
tum der brahmanischen Inder sein konnten, bevor sie in ein consequentes 
System gebracht wurden (s. Jacobi, Gott. gel. Anz. 1895, p. 205). Es ist 
mir aber doch im höchsten Maasse wahrscheinlich, dass das Sänikhya-System 
als Ganzes vor dem Auftreten einzelner Säipkhya-Lehren in der brahmani- 
schen Litteratur fertig war. Denn die Einheitlichkeit und Folgerichtigkeit des 
Systems sprechen nach meiner Ansicht dafür, dass dieses nicht allmählich 
innerhalb einer Phüosophenschule, sondern in dem Kopfe eines Mannes ent- 
standen ist. 

Aus dem, was soeben über die mit Namen angeführten Upani§ads be- 
merkt wurde, ergiebt sich schon, dass sie nirgends die Lehren der Sämkhya- 
PhUosophie im Zusammenhange entwickeln, sondern dass in ihnen nur 
Bruchstücke unseres Systems auftreten; und zwar erscheinen diese in Ver- 
mischung mit Vedänta-Lehren und zum Teü mit mythologischen Vorstellungen. 
Aber wir können aus den in Betracht kommenden Stellen, unter denen MaitrT 
Up. VI, IG die wichtigste ist, ersehen, dass zur Zeit der Entstehung der 
genannten Upani§ads das Säipkhya-System in den grundlegenden Ideen nicht 
von dem uns aus den späteren Lehrbüchern bekannten System verschieden 
gewesen ist. S. Ph. 10 — 23, 44. 

S 3. Kapila. Als Begründer des Särnkhya-Systems wird in der ganzen 
Sanskritlitteratur Kapüa genannt Wenn auch alles, was über ihn — nament- 
lich im Mahäbhärata, im Rämäyana und in den Puränas — berichtet wird, 
ganz legendenhaft ist, so halte ich doch die von Colebrooke, Max Müller 
und anderen gegen die Realität der Person Kapila's geäusserten Zweifel für 
nicht genügend begründet, um die Einstimmigkeit zu entkräften, mit der die 
indische Tradition einen Mann dieses Namens als Stifter unseres Systems 
bezeichnet. Eine gewisse Bedeutung scheinen mir die buddhistischen Nach- 
richten über Kapüa deshalb zu besitzen, weil sie seine Person mit dem Na- 
men der Stadt Kapilavastu in Zusammenhang bringen und ihm somit eine 
Wirkungsstätte zuschreiben, deren geographische Lage gut zu den inneren 
Beziehungen stimmen würde, die zwischen der Säipkhya-Philosophie und dem 
Buddhismus obwalten (anders Jacobi, Gott. gel. Anz. 1895, P- 208, 209). 
Wegen der Abhängigkeit des Buddhismus von Kapüa's Lehren muss Kapila 
jedenfalls vor der Mitte des sechsten Jahrhunderts vor Chr. gelebt haben. 
Es ist nichts von ihm Verfasstes erhalten — die ihm zugeschriebenen Särp- 
khyasütras sind ein ganz modernes Product — , und wir wissen nicht einmal, 
ob er überhaupt sein System in einem Werke dargestellt hat. S. Ph. 25 — 29. 

S 4. Äsuri. Als unmittelbaren Schüler Kapüa's nennt die indische 
Tradition einen Lehrer namens Äsuri. Doch sind die Zeugnisse nach Anzahl 
und Qualität nicht ausreichend, um diesen mit derselben Sicherheit wie Kapila 
für eine historische Person zu erklären. Sollte ein Säipkhya-Lehrer Äsuri 
wirklich existirt haben, so dürfte er jedenfalls nicht mit dem im Satapatha 
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Brähmana oft genannten Rituallelirer gleichen Namens identificirt werden. 
S. Ph. 29, 30. 

S 5. Pancasikha. In etwas festeren Umrissen tritt uns die Gestalt 
des Pancasikha, der zweiten Haupt-Autorität der Säipkhya-Philosophie, ent- 
gegen; denn von diesem Lehrer sind uns Fragmente in den Schriften der 
Sämkhya- und Yoga-Litteratur erhalten (gesammelt von F. E. Hall, .Sankhya 
Sara, Preface p. 22 — 25 und übersetzt von mir im Festgruss an Rudolf von 
Roth, p. 77 — 80). Aus diesen Fragmenten geht hervor, dass Panca- 
sikha verschiedene Werke geschrieben hat, und dass er als der Verfasser 
der ursprünglichen, durch die Sämkhyakärikä verdrängten Sütras anzu- 
sehen ist. In SäiKikhyakärikä 70 wird Pancasikha als der hauptsächlichste 
Verbreiter unseres Systems bezeichnet. Ebendaselbst und im Mahäbhä- 
rata wird er zu einem Schüler Äsuri*s gemacht; doch scheint diese Tradi- 
tion ebenso wenig, wie das im zwölften Buche des Mahäbhärata sonst von 
Pancasikha erzählte, Glauben zu verdienen. Wenn die Lehrerreihe KapUa- 
Äsuri-Paiicasikha historisch wäre, so müsste der letzte noch ein Zeitgenosse 
oder gar ein Vorgänger Buddha's gewesen sein. Gegen ein so hohes Alter 
Pancasikha's aber legt nicht nur die Sprache seiner Fragmente einen entschie- 
denen Protest ein, sondern u. a. auch der Umstand, dass wir in den Särp- 
khyasütras V, 32 — 35 eine Definition des Nyäya-Terminus vyäpti von Paöca- 
sikha vorfinden; denn die Ausbildung der Nyäya-Terminologie dürfen wir erst 
einer erheblich späteren Zeit zuweisen. Ich setze Pancasikha vermutungsweise 
gegen den Beginn unserer Zeitrechnung. S. Ph. 30 — 34. 

S 6. Sanandanäcärya und andere (angebliche) Autoritäten. 
Von dem nächstfolgenden Sämkhyalehrer Sanandanäcärya ist nur ein Wort im 
Säqikhyasütra VI, 69 erhalten. In das Gebiet des Mythus gehören gewiss zum 
Teil die Lehrer, die ausser den bisher genannten noch Mbh. XII, 13078 — 80 
[Adhy. 342, V. 72 — 74] und in Gaucjapäda's Commentat zu Särpkhyakärikä i an- 
geführt sind: Sana, Sanatsujäta, Sanaka, Sanatkumära, Sanätana und Vo(}hu. 
Unter diesen haben wohl die beiden letzten am ehesten Anspruch auf historische 
Realität. Vodhu (oder Votjiha) erscheint regelmässig unter den alten Säipkhya- 
Lehrern, die bei der R§itarpa^a- (oder Pitrtarpai3ia-)Ceremonie angerufen wer- 
den, und zwar meist zwischen Asuri und Paficasikha. Weber's Vermutung, dass 
in dem Namen Vo^hu eine Brahmanisirung Buddha*s zu sehen sein möge, 
hat für mich nichts überzeugendes. — In der Puräi^a-Litteratur werden noch 
aus einer Reihe alter Namen Vertreter unseres Systems gemacht. S. Ph. 34 — 36. 
S 7. Vindhyaväsin oder Vindhyaväsaka. In das erste Jahrhundert 
nach Chr. dürfen wir mit hoher Wahrscheinlichkeit den Säipkhya-Lehrer 
Vindhyaväsin verlegen, von dem uns zwei Citate in Bhojaräja's Commentar 
zum Yogasütra IV, 22 erhalten sind. Vindhyaväsin ist zweifellos identisch 
mit Vindhyaväsaka, der (mit dem entstellten Namen Vindhyakaväsa) in einer 
chinesischen Quelle bei Wassiljew, Buddhismus p. 240 als eine Autorität des 
Seng ke lun («= sämkhyaiästrä) auftritt. Nach einer dort berichteten Legende 
soll Vindhyaväsaka das Werk Seng ke lun seinen Ansichten gemäss geändert 
und es dann zu erfolgreichen Disputationen mit buddhistischen Geistlichen in 
Ayodhyä benutzt haben. Die erste Angabe ist schwerlich dahin zu deuten, 
dass Vindhyaväsaka das Särpkhya-System in wesentlichen Punkten 1 geändert 
habe; denn wäre er ein Reformator dieses Systems gewesen oder hätte er 
auch nur einschneidende Änderungen an ihni vorgenommen, so würde diese 
Thatsache kaum in der brahmanischen Tradition und in der Litteratur des 
Säipkhya-Systems unerwähnt geblieben sein. Ich finde in jener Angabe nur 
den Sinn, dass Vindhyaväsaka ein zu seiner Zeit vorhandenes Särpkhya-Werk 
umgearbeitet oder vervollständigt habe: S. Ph. 37 — 39. 

1* 
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S 8- Vär§agariya und JaigT§avya. Bei einigen Namen, die uns in 
Säipkhya-Werken begegnen, können wir zweifelhaft sein, ob mit ihnen Ver- 
treter unseres Systems oder nicht vielmehr Lehrer des nahe verwandten Yoga- 
Systems bezeichnet sind; z. B. bei Vär§agai?ya, von dem wir zwei Citate (in 
Vyäsa*s Yogabhä§ya III, 52 und in der Säipkhya-tattva-kaumudT 47) haben, 
und bei JaigT§avya, der allerdings nach den Berichten des Mahäbhärata und 
Harivaipsa und auf Grund des Fragmentes in Vyäsa*s Yogabhä§ya II, 54 mit 
Wahrscheinlichkeit dem Yoga-System zuzuweisen sein wird. • Auch die beiden 
in diesem Paragraphen erwähnten Lehrer müssen, weil sie im Mahäbhärata 
auftreten, spätestens in den ersten Jahrhunderten nach Chr. gelebt haben. 
S. Ph. 36, 37. 

S 9. Der Einfluss des Säipkhya auf den Gnosticismus und Neu- 
pia tonism US. In die ersten Jahrhunderte nach Chr. fällt die eigentliche Blüte- 
zeit des Säipkhya-Systems und der Einfluss, den es vermittelst der damaligen 
regen Beziehungen zwischen Indien und Alexandria auf die Gestaltung der 
gnostischen und neuplatonischen Lehren ausgeübt hat. Frühere Über- 
tragungen von Säipkhya-Ideen auf griechischen Boden sind zwar nicht un- 
wahrscheinlich, aber nicht zu erweisen, weil das Auftreten der gleichen Ideen 
hüben und drüben nicht auf Entlehnung zu beruhen braucht, sondern in der 
Natur des menschlichen Denkens begründet sein kann. 

Der Einfluss der Sämkhya-Philosophie auf die gnostischen Systeme 
zeigt sich besonders in der Lehre von dem Gegensatz zwischen Geist und 
Materie; in der Identificirung von Geist und Licht; in der mehreren Gnostikern 
eigentümlichen Einteilung der Menschen in die drei Klassen der Tcvsüfiaxixoi, 
<}/ü5(ixo( und üXixot (einer Entlehnung der Säiiikhya- Lehre von den drei 
Guijas); in der gnostischen Lehre von der persönlichen Existenz des Intellekts, 
des Willens u. s. w., womit die Säirikhya-Doktrin von der Selbständigkeit der 
buddhiy des ahamkära und des manas übereinstimmt; und in der Annahme 
des feinen ätherischen Körpers, die ^ich bei Bardesanes, einem Gnostiker der 
sjnrischen Schule, ebenso wie in dem Säipkhya-System {linga-^artra) vorfindet. 

Die Abhängigkeit des Neuplatonismus von unserem Systeme ist so 
stark, dass sich die Anschauungen der bedeutendsten Vertreter jener Schule 
zum Teil vollständig mit Sämkhya-Lehren decken. Hierher rechne ich u. a. 
die Sätze Plotin*s, dass die Seele von Leiden und Alterationen frei sei, dass sie 
von allem derartigen nicht berührt werde, sondern dass das Leiden der Welt 
der Materie angehöre; desgleichen die Forderung, dass der Mensch der Sinnen- 
welt entsagen und durch Contemplation der Wahrheit zustreben solle. Wenn 
Plotin verspricht, durch seine Philosophie die Menschen von ihrem Elend zu 
erlösen, so wird auch hierin eine Anlehnung an die Verheissung des Särnkhya- 
Systems zu erkennen sein; denn obschon alle brahmanischen Systeme den 
Menschen durch Erweckung einer bestimmten Erkenntnis von den Leiden 
weltlichen Daseins befreien wollen, so ist doch in keinem andern der Grund- 
satz, dass dieses Leben ein Leben der Schmerzen sei, so stark betont, und 
der Begriff Erlösung ebenso entschieden als das »absolute Aufhören des 
Schmerzes« definirt, wie im Sämkhya-System. In die Reihe der bei Plotin 
sich findenden Entlehnungen aus der Sämkhya-Philosophie gehört ferner jeden- 
falls die Gleichsetzung der Seele mit dem Lichte sowie bei der Erklärung der 
bewussten Erkenntnis die Verwendung des in der Säipkhya-Litteratur üblichen 
Gleichnisses von dem Spiegel, in dem die Bilder der Objekte erscheinen. 
Noch enger als Plotin hat sich sein bedeutendster Schüler Porphyrius an die 
Säipkhya-Lehre angeschlossen; denn dieser betont bei sonstiger Überein- 
stimmung in den Hauptsachen entschiedener als jener die zwischen dem 
Geistigen und Materiellen bestehende Verschiedenheit und lehrt ebenso wie 
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die Sämkhya-Philosophie die Beherrschung des Materiellen durch das Geistige, 
die Allgegenwart der von der Materie befreiten Seele und die Anfangslosig- 
keit der Welt; auch die Verwerfung der Opfer durch Porphyrius und sein 
Verbot, Thiere zu töten, ist in diesem Zusammenhange bemerkenswert 
S. Ph. 96 — 103. 

S IG. Der Einfluss des Särpkhya auf das geistige Leben In- 
diens. In Indien selbst ist ungefähr seit dem Anfang unserer Zeitrechnung 
bis auf die neueste Zeit das gesamte philosophische und religiöse Leben 
von Sämkhya-Lehren beeinflusst Wenn sich auch in dieser Hinsicht unser 
System nicht mit der das Brahmanentum beherrschenden Vedänta-Philosophie 
messen kann, so sind doch einzelne Anschauungen des Säipkhya, wie z. B. 
die Lelire von den drei Gunas, geradezu Gemeingut der ganzen Sanskrit- 
litteratur geworden. Bevor ich jedoch das Auftreten der Säipkhya-Ideen in 
den wichtigsten Werken der klassischen Litteratur kurz verfolge, sei darauf 
hingewiesen, dass eine den Gfhyasütras noch nicht bekannte Form des Manen- 
opfers (R§i- oder Pitr-tarpai^a, vgl. oben S 6), die in den ersten Jahrhunderten 
nach Chr. entstanden sein muss und sich bis auf den heutigen Tag erhalten 
hat, ein beredtes Zeugnis für die Bedeutung ablegt, die das Särpkhya-System 
für das indo-arische Volk wenigstens in den Zeiten, als diese Ceremonie sich 
einbürgerte, gehabt haben muss. Bei der Wasserspende nämlich, die jeder 
Brahmane darzubringen hat, werden ausser den Göttern nur die alten be- 
rühmten Säipkliya-Lehrer, aber keine Autorität irgend eines anderen Systems, 
angerufen — und zwar in drei Halbversen, die sich bei Gau(Japäda am An- 
fang seiner Einleitung zum Commentar zur Säipkhyakärikä und mehrfach in 
anderen Werken vorfinden. S. Ph. 56, 57. 

S II. Manu und die Rechtslitteratur. An der Spitze der zur 
klassischen Sanskritlitteratur gehörigen Werke, die Särjikhya-Lehren in grösserem 
Umfang enthalten, steht das Gesetzbuch des Manu, dessen letzte Redaktion 
ii\ die Blütezeit der Säipkhya-Philosophie fällt. Reine Säipkhya-Doktrin tritt 
uns bei Manu XII, 24 — 52 (drei Guoas), 85 (Erlösung) und 105 (drei Er- 
kenntnismittel) entgegen. Andere Stellen des Gesetzbuches dagegen, die zu 
unserem System in Beziehung stehen, namentlich I, 11, 14 — 20 und XII, 14, 
sind ganz verworren; und zudem befinden sich die Säipkhya-Lehren bei Manu 
in völliger Vermischung mit Mimäipsä- und Vedänta-Lehren sowie mit popu- 
lären mythologischen Vorstellungen. Jedenfalls darf heute die Ansicht Jo- 
HAENTGEN*s, dass uns in Manu*s Gesetzbuch der Keim des eigentlichen Säm- 
khya-Systems und somit eine ältere und ursprünglichere Form der Lehre 
erhalten sei, als abgethan gelten. Die Säipkhya-Lehren bei Manu stehen, wie 
bereits Colebrooke und Burnell dargethan haben, schon ganz auf der Stufe 
des mythologisch umgedeuteten purai^ischen Säi^ikhya. 

Von den anderen Gesetzbüchern, die deutlich durch Säipkhya-Lehren be- • 
einflusst sind, kommt in erster Reihe die Vi§i^usmrti in Betracht Adhyäya 
19 — 22 und 96 sind voll von Erwägungen, die mit dem Pessimismus der 
Sämkhya-Philosophie durchtränkt sind, und im Anfang von Adhy. 97 wird 
ausser anderen Srupkhya-Lehren die Verschiedenheit der Seele von den 24 
materiellen Principien behandelt. — Einer brieflichen Mitteilung Böhler's zu- 
folge enthält auch das neu gefundene Dharmasästra des Härita in dem Capitel 
über die Asketen (Adhyäya 8) eine kurze Darstellung des Säipkhya imd Yoga. 
S. Ph. 44 — 47. 

S 12. Das Mahäbhärata. Das älteste Werk, in dem die Lehren des 
Sämkhya-Systems im Zusammenhang entwickelt werden, ist das Mahäbhä- 
rata. Insbesondere das erst der Schlussredaktion angehörige zwölfte Buch 
des grossen Epos ist voll von Säipkhya-Lehren; und in diesem kommt 
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wiederum am meisten der Mok§adharma- Abschnitt in Betracht, in dem clas Säni- 
khya geradezu die Hauptrolle spielt (vgl. v, iiioi, 11 197, 98, 11 205, 6 [Ailhy. 
3^3; V. 4, 100, 1, 108, 9j). Auch in der Bhagavadglta (s. besonders X, 26) wird das 
System in ähnlicher Wertschätzung gehalten. Man darf behaupten, dass fast jede 
Einzelheit aus den Lehren der Sämkhya-Philosophie — vielleicht ist allein die 
pedantische Lehre von den einzelnen Formen der aiakti, tusti und siddhi auszu- 
nehmen ■ — irgendwo im Mahäbhärata erwähnt ist. Aber es finden sich im Epos 
doch zahlreiche Abweichungen von dem Lehrgebäude, das uns in der eigent- 
lichen Li^teratur des Säipkhya-Systems entgegentritt; und diese Abweichungen 
erweisen sich, wie ich näher S. Ph. 49 — 51 ausgeführt habe, als sekundärer 
Natur, als Entstellungen der Anschauungen, die in den systematischen Lehr- 
büchern des Sämkhya vorgetragen werden und die wir dem inneren Zusammen- 
hange nach als echt und ursprünglich bezeichnen dürfen. Die Särpkhya-Lehren 
werden im Mahäbhärata an vielen Stellen schon mit derselben Tendenz be- 
handelt wie in den Puräijas. Wenn wir also auch im Mahäbhärata die altes. en 
wirklich so zu nennenden Quellen des Säipkhya-Systems vor uns haben, so 
sind doch diese Quellen fiir eine Darstellung der Sämkhya-Philosophie nicht 
annähernd von derselben Bedeutung wie die der Zeit nach späteren Lehr- 
bücher unseres Systems, die durchaus die Priorität der Gedanken beanspruchen 
können. S. Ph. 47 — 52. 

S i3» Die Puränas. Nahezu die Hälfte der voihandenen Puränas, 
namentlich das Vi§nu-, Kürma-, Märkandeya- und Matsya-Puräiia, entwickeln 
die Kosmogonie in Übereinstimmung mit der Säipkhya-Philosophie; aber auch 
diejenigen Puräijas, die sich in der Hauptsache enger an den Vedänta an- 
schliessen, sind vielfach mit Säipkhya-Lehren durchsetzt Die Reinheit der 
Säipkhya-Anschauungen ist in der Puräija-Litteratur durchweg getrübt; die 
Ideen unseres Systems erscheinen umgedeutet und mit vedäntistischen Lehren, 
besonders mit der von der kosmischen Illusion, vermischt; hauptsächlich aber sind 
die materiellen Grundbegriffe des Sämkhya mit den Hauptgestalten der Volksreli- 
gion identificirt. Femer ist eine besondere Eigentümlichkeit des puränischen Säm- 
khya, die übrigens schon im Mahäbhärata nachweisbar ist (vgl. XII, 1 1328 [Adhy. 
307, V. i] ff.), die Auffassung des Geistes oder Puru§a als des männlichen und 
der Urmaterie oder Prakj-ti als des weiblichen Schöpfungsprincips. S. Ph. 52 — 54. 

S 14. Die Tantras und die Sekten. Der zuletzt erwähnte Punkt 
bildet ein Bindeglied zwischen der Puräiia- und der Tantra- Litter atur. In den 
Tantras wird die Prakrti mit weiblichen Gottheiten identificirt, insbesondere 
mit der Gattin des Siva, in welcher die sivitische Sekte der Säktas die 
schöpferische Kraft und Energie (Jakti) des Gottes verehrt. Ebenso wie die 
Säktas sind auch die Mäheävaras und Päsupatas, welche letzteren in der Auf- 
zählung der materiellen. Principien ganz auf dem Boden der Sämkhya-Philo- 
sophi^ stehen, in ihren Lehren stark durch unser System beeinflusst. 

Dasselbe gilt, wenn auch in geringerem Grade, von vi§ijuitischen Sekten. 
Nicht nur die Religion der Bhägavata-Päficarätras hat Särjikhya-Lehren in sich 
aufgenommen, sondern auch die (erst gegen 1200 nach Chr. gestiftete) Sekte 
der Mädhvas, die sich zu einem der Särpkhya-Philosophie entlehnten Dualis- 
mus von Geist und' Materie bekennt. S. Ph. 54 — 56. 

S 15. Die anderen philosophischen Systeme. Schliesslich sei 
noch die Polemik erwähnt, die in den Lehrbüchern der anderen philo- 
sophischen Systeme gegen die Lehren der Särnkhya-Philosophie geübt wird. 
Am meisten kommen hier die Vedänta-Schriften in Betracht, vor allem die 
umfänglichen Commentare zu den Brahmasütras, von denen bis jetzt allein 
der von Sarjikara, dem bedeutendsten Vedäntisten, verfasste genauer durch- 
forscht ist. Übrigens berücksichtigen bereits die Brahmasütras selbst, die wir 



IL Die Liiteratur des Sämkhya-Sysiems. 



spätestens gegen den Anfang unserer Zeitrechnung ansetzen müssen, das 
Sämkhya mehr als irgend ein anderes System, wenn sie auch dasselbe nicht 
mit Namen nennen noch sich der technischen SäiKikhya-Ausdrücke bedienen. 
Ausserdem ist zu beachten, dass die jüngeren Systeme Vaise§ika und Nyäya 
in wiciuigen Anschauungen unter dem Einfluss der Säipkhya-Lehre stehen. 
S. Ph. 51 Anm., 119 Anm. 



IL DIE LITTERATUR DES SÄMKHYA-SYSTEMS. 

S I. Pancasikha und das Sa^titantra. Die ältesten Lehrbücher 
unseres Systems sind bis auf dürftige Reste verloren gegangen: die Werke 
Paiicasiklia*s (s. oben I S 5) und das Sa§titantra, das schon Säipkhyakärikä 72 
und in den heiligen Texten der Jaina (als Satfhitai^itaiii) erwähnt wird. In dem 
Worte Sa§titantra »System der 60 Begriffe« ist nicht mit BRW und der 
späteren indischen Tradition eine Bezeichnung der Säipkhya-Lehre überhaupt, 
sondern der Name eines besonderen Werkes zu sehen; denn wir finden 
Citate aus dem Sastitantra in Vyäsa's Yogabhäsya IV, 13 (nach Väcaspati- 
misra's Tikä) und in Gaudapäda's Commentar zu Kärika 17. S. Ph. 57 — 59. 

S 2. Die Sämkhyakärikä mit ihren Commentaren und das 
Riljavärttika. Das älteste uns erhaltene systematische Lehrbuch der Säi^i- 
khya-Schule ist die Sämkhyakärikä des Isvarakr?na. Dieses Werk ist, da es 
schon zwischen 557 'und 583 ms (Jhmesische übersetzt wurde, spätestens im ^ 
5. Jahrhundert n. Chr., aber wahrscheinlich früher, entstanden. Es behandelt 
die Lehren des Sämkhya-Systems in 69 Versen, denen später noch 3 hinzu- 
gefügt wurden, zwar in gedrängter Kürze, aber in ganz methodischer Weise. 
Zur Säiiikhyakärikä sind treffliche Commentar e verfasst worden vonGauda- 
>äda^ der zwei Generationen vor Saipkara, also gegen 700 oder in Ser^rsten 
Läirte des 8. Jahrhunderts gelebt hat, und von Väcaspatimisra in dem ersten 
Drittel des 12. Jahrhunderts. Der Commentar des letzteren, der den JNaraen 
Säipkhya-tativa-Kaumudl iührt, ist in Indien sehr verbreitet und gilt dort mit 
^ReCnrTuT'ü^lJJggJjJjj^^ es sind 6 Supercommentare zu ihm 

nachweisbar. Zwei weitere Coimnentare zur Kärika stammen aus ganz mo- 
derner Zeit: die Candrikä des Näräyaija Tirtha und die Sämkhya- kaumudi 
des Rämakr§na Bhattäcärya; von diesen beiden ist der erste sehr unbedeutend, 
und der zweite scheint verloren gegangen zu sein. — Das nächste selbständige 
Lehrbuch, das auf die Kärika folgt, ist das dem Anfange des 1 1 . Jahrhunderts 
angehörige, dem Rariaranga Malla, d. h. dem König Bhoja von Dhärä, zu- 
geschriebene Räjavärttika, von dem nur drei Verse bei Väcaspatimisra zu 
Kärika 72 erhalten sind. S. Ph. 59 — 62. 

S 3. Das Säiiikhya bei Alberünl. In der ersten Plälfte des 11. Jahr- 
hunderts hat der berühmte muhammedanische Schriftsteller Alberünl sein 
grosses Werk über Indien geschrieben, in dem wir eingehende Nachrichten 
über indische Phüosophie und insbesondere über das Säipkhya-System vor- 
finden. Wiewohl Sachau sich in seiner Übersetzung dieses Werkes dagegen 
ausgesprochen hat, so glaube ich doch S. Ph. 63 ff. den Nachweis geliefert 
zu haben, dass Alberünl's Quelle auf dem Gebiete des Säipkhya Gaucjapäda's 
Commentar zur Säipkhyakärikä gewesen ist. Alle Angaben Alberflnfs über 
unser System lassen sich bei Gaudapäda nachweisen, der zudem ausdrücklich 
von Alberünl mit dem Kurznamen Gau(Ja genannt wird; und selbst ein paar 
Gleichnisse, die in der übrigen Säipkhya-Litteratur nicht vorkommen, sind 
Gaudapäda und Alberünl gemeinsam, nur dass sie bei dem letzteren in 
breiterer Ausführung erscheinen. Wenn man von einigen Irrtümern Alberüni*s 
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und dem mangelhaften Verständnis absieht, das er in Bezug auf die psycho- 
logische Seite der Säipkhya-Philosophie verrät, so muss man im allgemeinen 
die Klarheit anerkennen, mit der Alberüni die Lehren unseres Systems dar- 
gestellt hat. Die wichtigsten Stellen seines Werkes, die hier in Betracht 
kommen, sind I, 31, 40 — 49, 89. — S. Ph. 62 — 68. 

S 4. Der Tattvasamäsa. Vor der Mitte des 16. Jahrhunderts — 
näheres hat sich noch nicht ermitteln lassen — ist der Tattvasamäsa ent- 
standen, ein kleiner in singulärer Terminologie abgefasster Traktat, der aus 
22 (resp^ 25) Sütras und im ganzen nur aus 54 Worten* besteht. Es sind 
fünf Commentare zu diesem Werkchen dem Namen nach bekannt, aber nur 
einer, die Säipkhya-krama-dlpikä, ist bis jetzt herausgegeben : von Batj.antvnk 
in seiner Lecture on the Sänkhya Philosophy (Mirzapore 1850). S. Ph. 68, 69. 

S 5. Die Sämkhyasütras sind lange Zeit für das älteste der auf uns 
gekommenen Lehrbücher unseres Systems gehalten worden, obwohl schon 
CoLEBROOKE gesehen hatte, dass sie fälschlich Kapila, dem Begründer der 
Sänikhya-Philosophie , zugeschrieben sind. Wohl weil in der Litteratur der 
übrigen Systeme die Sütras jedesmal an der Spitze stehen, erachtete man es 
fiir selbstverständlich, dass die Säipkhyakärikä jünger als die Sänikhyasütras 
sei, bis Hall den Nachweis lieferte, dass die (in dem complicirten Äryä- 
Metrum abgefasste) Kärikä mehrfach wörtlich in den Sütras benutzt ist. Nun 
werden aber femer die Säipkhyasütras von keinem Schriftsteller beträchtlichen 
Alters citirt, nicht einmal im 14. Jahrhundert von Mädhaväcärya in dem 
Sämkhya- Abschnitt des Sarva-darsana-sarpgraha, wo vielmehr die Kärikä zu 
Grunde gelegt ist. Da Mädhaväcärya bei seiner Behandlung der anderen ortho- 
doxen Systeme regelmässig von den Sütras der betreffenden Schule ausgeht, so 
würde er meines Erachtens bei dem in Indien üblichen systematischen Verfahren 
auch die Säipkhyasütras als Quelle seiner Darstellung benutzt haben, wenn 
diese schon zu seiner Zeit existirt hätten. Da zudem auch noch die heutigen 
Papdits in Benares die Särpkhyasütras für ein ganz modernes Werk halten, so 
glaube ich die Abfassung dieser Sütras etwa zwischen 1380 und 1450 an- 
setzen zu dürfen; der terminus ad quem ist durch Aniruddha*s Commentar 
zu den Sütras gegeben, der gegen 1500 verfasst wurde, wie ich in der Ein- 
leitung zu meiner Ausgabe des Werkes nachgewiesen habe. Dieser Anschauung 
hat sich Jacobi Gott. gel. Anz. 1895, p. 210, 211 nicht angeschlossen. Auch 
er hält die Särjikhysütras filr eine moderne Compilation, aber fiir eine aus 
alten Bestandteüen zusammengestellte. Sein Hauptgrund gegen meine Datirung 
ist, dass in den Säipkhyasütras zum Teil gegen Lehren polemisirt wird, die 
im 14. Jahrhundert keine wirkliche Bedeutung mehr hatten, wie gegen die der 
Buddhisten und ihrer Schulen. Darauf möchte ich erwidern, dass diese Lehren 
freilich in jener Zeit fiir das indische Volksleben keine practische Be- 
deutung mehr besassen, wohl aber für Philosophen eine theoretische. 

Die Säipkhyasütras, die auch den Namen Säipkhya-pravacana »ausführ- 
liche Darstellung des Säipkhya« tragen, stimmen hinsichtlich des Inhalts der 
Lehre mit der Säipkhyakärikä überein; aber der philosophische Standpunkt 
des Verfassers der Sütras ist von dem Isvarakr§na's wesentlich verschieden. 
Das ganze Werk hindurch bemüht sich der Verfasser — freilich erfolglos — 
zu beweisen, dass kein Unterschied zwischen den Lehren des Säipkhya-Systems 
und denen der Upani§ads und des Vedänta bestehe. Ferner lassen die 
Säipkhyasütras in dem Abschnitt über die Vedas V, 40 — 51 und auch sonst 
deutlich vedäntistischen Einfluss erkennen; auch ist das Brahmasütra IV, i, i 
wörrtich als Säipkhyasütra IV, 3 aufgenommen, und schliesslich sind selbst 
die Werke Saipkara's bei der Abfassung der Säipkhyasütras in nachweisbarer 
»Weise benutzt worden. Ebenso ist das Lehrbuch auch von Anschauungen 
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des Yoga-Systems durchdrungen; das Yogasütra I, 5 erscheint in ihm als 
Sütra II, S3y und das Yogasütra II, 46 als Sütra UI, ^^ (34 Vijii.) und 
VI, 24. — S. Ph. 69—74. 

S 6. Die Commentare zu den Sämkhyasütras. Der älteste Com- 
nientar zu den SiäipkhyasOtras ist der von Aniruddha verfasste; er verrät zwar 
materialistische Tendenzen und enthält manche gekünstelte und sophistische 
Erklärungen, ist aber doch wegen seiner Objectivität und zahlreicher Deu- 
tungen, die denen der anderen Commentatoren vorzuziehen sind, sehr be- 
achtenswert. 

Weniger objectiv aber viel ausführlicher ist der Commentar Vijnäna- 
bhik§u*s, der den Titel Sämkhya-pravacana-bhäsya trägt und in der zweiten 
Hälfte des 16. Jahrhunderts verfasst ist. Der vedäntistische Einfluss, den wir 
schon in den Sämkhyasütras selbst erkannten, zeigt sich in noch viel stärkerem 
Maasse in diesem Commentar. Vijnänabhik§u kämpft in allen seinen Werken 
mit Entschiedenheit für seinen der Yoga-Philosophie nahe stehenden Theis- 
mus, der seiner Meinung nach der echte und ursprüngliche Vedänta ist, 
während er die Lehre von der Zweitlosigkeit des Brahman und von der kos- 
mischen Illusion für eine moderne Verfälschung des alten Vedänta erklärt. 
Die völlige Haltlosigkeit dieser Darstellung ist bereits von Goügh erwiesen 
worden. In seinem Commentar zu den Säq[ikhyasütras bemüht sich Vijnäna- 
bliik§u, den Gegensatz zwischen seinem angeblich vedäntistischen Theismus und 
den Grundanschauungen des Säipkhya-Systems als in Wahrheit nicht vorhanden 
hinzustellen und zu dem Zwecke den Atheismus der Särjikhya-Philosophie hin- 
wegzudeuten. Mit welchen abenteuerlichen Mitteln er dies unternimmt, ist 
S. Ph. 75, 76 dargestellt. Ferner sucht Vijnänabhik§u in ebenso vergeblicher 
Weise darzuthun, dass die Lehren der Upani§ads von der Zweitlosigkeit des 
Brahman und von dem Wesen der Mäyä nicht den Anschauungen des Särnkhya- 
Systems widersprechen: das Wort brahman bezeichne keine untrennbare Ein- 
heit, sondern die Gesamtheit der qualitätlosen Seelen; mit der in der Schrift 
behaupteten Nichtverschiedenheit der Seelen sei ihre Nichtverschiedenartigkeit 
gemeint, und der angebliche alte Vedänta nehme ebenso wie das Säipkhya- 
System eine unendliche Vielheit von Einzelseelen an; die in den Upani§ads 
gelehrte absolute All-Einheit bedeute die räumliche Ungetrenntheit der Seelen 
und der Materie, oder es sei auch diese Lehre nur für den Standpunkt ein- 
fältiger Menschen zurechtgemacht (!); und endlich verstehe die Schrift unter 
Mäyä nichts illusorisches, sondern die reale Materie. Kurz, Vijnänabhik§u 
verwischt die charakteristischen Züge der einzelnen Systeme, weil er den 
Standpunkt vertritt, dass alle sechs orthodoxen Systeme in ihren Hauptlehren 
die absolute Wahrheit enthalten. Immerhin bleibt sein Commentar zu den 
Sütras wegen seiner Ausführlichkeit eine Hauptquelle für das Verständnis des 
Särnkhya, auch scheint V. das Verdienst zu gebühren, dass er das in Verfall 
gerathene Studium unseres Systems in Indien durch seine Arbeiten neu belebt 
hat. Von seinen Werken kommt hier für uns noch der Särjikhyasära in Be- 
tracht, ein Compendium der SäiKikhya-Lehre, das später ab das Säipkhya-prava- 
cana-bhfi^ya verfasst worden ist und inhaltlich diesem gegenüber nichts neues bietet. 

Gegen Ende des 17. Jahrhunderts hat Vedäntin Mahädeva seinen Com- 
mentar zu den Säipkhyasütras verfasst, und zwar indem er sich im ersten 
Buche völlig an Vijnänabhik§u, in den übrigen fünf Büchern stark an Aniruddha 
angelehnt hat; in den letzten fünf Büchern findet sich aber doch eine ganze 
Reihe von selbständigen Erklärungen. 

Im Anfange des 18. Jahrhunderts soll Nägoji oder Nägesa Bhatta seinen 
Sütra-Commentar, die LaghU'Säiiikhya-sütra-vrttiy in Benares compilirt haben. 
Dieses Machwerk, das ich durch eine Copie einer Handschrift aus der Biblio- 
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thek des Mahäräja von Jeypur kenne, ist ein gedankenloser Auszug aus dem 
Commentare Vijnänabhik§u's. S. Ph. 74 — 79. 



III. ALLGEMEINES. 

S I. Der Name sämkhya. Wiewohl das hohe Alter unseres Systems 
unbezweifelbar ist, tritt doch der Name sämkhya erst in verhältnismässig 
später Z^it auf, d. h. in der jüngeren Upani§ad-Litteratuf und häufiger im 
Mahäbhärata; auch die grammatische Bildung des Wortes ist jung. Sämkhya 
ist bekanntlich von samkhyä »Zahl« abgeleitet und bedeutet zunächst »auf- 
zählend, Aufzählung«, dann aber »Untersuchung, Prüfung, Unterscheidung, 
Erwägung«. Die herrschende Ansicht, dass die Inder im Anschluss an die 
zweite Bedeutung des Wortes dem System Kapila's den Namen Sämkhya 
gegeben haben, scheint mir nicht richtig zu sein; vielmehr glaube ich, dass 
unser System wegen seiner grossen Vorliebe für Zahlen und besonders wegen 
der Aufzählung der 25 Principien, auf welche seine Anhänger seit Alters 
grosses Gewicht gelegt haben, die »Aufzählungslehre« genannt wurde, und 
dass möglicherweise diese Bezeichnung ursprünglich ein Spottname war, der 
von den Gegnern des Säipkhya-Systems gebraucht wurde und dessen spöttische 
Bedeutung mit der Zeit — wie das so oft geschieht — in Vergessenheit 
geraten ist. Zwar hat schon im Mahäbhärata das Wort sämkhya die über- 
tragene Bedeutung »Unterscheidung« u. s. w. angenommen; aber aus einigen 
Stellen des Epos ergiebt sich, dass es sich dabei um eine durch den Cha- 
racter des Särnkhya-Systems bedingte Umdeutung des Wortes handelt, d. h. 
dass im Laufe der Zeit dem Worte sämkhya die Bedeutung »methodische 
Erschliessung, Unterscheidung« gegeben wurde, weil das Säipkhya-System die 
methodische Erschliessung der Principien und die scharfe Unterscheidung von 
Geist und Materie lehrte. Mit dieser Anschauung hat sich Jacobi, Gott. gel. 
Anz. 1895, P* 209, nicht einverstanden erklärt; er meint, es läge näher an 
sa^ikhyä »Erwägung, Überlegung« zu denken (diese Bedeutung ist auch für 
samkhyä vereinzelt belegt, aber meines Erachtens ebenfalls secundär); auch 
werde in diesem Sinne das Verbum samkhä ganz gewöhnHch im Jaina-Prakrit 
— und zwar schon in den ältesten Teilen des jinistischen Kanons — ver- 
wendet, woraus man schliessen dürfe, dass es in dieser Bedeutung einst auch 
im gesprochenen Sanskrit gebraucht wurde. Femer hat Jacohi mich wegen 
der Bedeutung von samkhyä «» pariksä in einer brieflichen Mitteilung darauf 
aufmerksam gemacht, dass im 4. Buche des Mahäbhärata der Oberaufseher 
der Kuhherden gosamkhya (resp. gosamkhyätar) genannt werde, womit mehr 
als »Zähler der Kühe«, etwa »Inspector« gemeint sei. Da nun aber das 
absolute Alter der jinistischen Ahgas sich nicht bestimmen lässt und die von 
Jacobi ins Feld geführten Bedeutungen einer Zeit angehören können, in der die 
Umdeutung von samkhyä^ säffikhya in der Weise, wie ich annehme, längst 
vollzogen war, so glaube ich einstweilen meine Auffassung noch vertreten zu 
dürfen. S. Ph. 131 — 133. 

S 2. Die Aufgabe des Systems. Schon oben I S 9 habe ich 
darauf hingewiesen, dass die Särpkhya-Philosophie entschiedener als irgend 
ein anderes orthodoxes System von dem Standpunkt pessimistischer Welt- 
anschauung ausgeht; das zeigt schon der Anfang der beiden Hauptwerke der 
Särpkhya-Schule, der Kärikä und der Sütras. Nach der Anschauung unseres 
Systems ist alles bewusste Leben nichts anderes als Leiden, und auch die 
scheinbaren Freuden weltlichen Daseins sind dazu zu rechnen, weil sie mit 
Schmerzen durchsetzt sind und jedenfalls Schmerzen im Gefolge haben. Das 
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grösste Übel aber ist die Notwendigkeit der Wiederkehr des Todes in jeder 
neuen Existenz. Es giebt deshalb kein höheres Ziel menschlichen Strebens 
als die völlige Beseitigung des Schmerzes. Die von den Materialisten em- 
pfohlenen Mittel zur Stillung körperlicher Schmerzen, zur Heilung der Leiden 
des Gemüts, zum Schutz gegen von aussen kommenden Schaden und gegen 
übernatürliche Einflüsse werden von der Säipkhya-Lehre als ganz ungenügend 
bezeichnet, weil alle weltlichen Mittel nicht mit Sicherheit den Schmerz auf- 
heben und selbst im besten Falle nur vorübergehend Schutz und Erleich- 
terung gewähren. Das gleiche gut aber auch von den Opfern, durch deren 
Vollziehung der Ritualist sich nach dem Tode einen Platz im Himmel zu 
sichern meint; denn auch die Opfer können den Schmerz nicht völlig und 
für alle Zeit beseitigen: i) ist das Töten des Opfertiers immerhin eine Schuld, 
die nach dem Gesetz der Vergeltung sich rächen muss; 2) sieht derjenige, 
welcher sich wirklich den Aufenthalt in einer der himmlischen Welten eropfert 
hat, dort oben mit Schmerzen, dass es höhere Stufen des Glücks als die von 
ihm erreichte giebt; 3) ist selbst durch die Gewinnung der höchsten gött- 
lichen Würde nur ein vergänglicher Erfolg erzielt, da ja auch die Götter und 
die Seligen in jenen Welten noch der Metempsychose unterliegen; und 4) muss 
man dem ganzen Ceremonialwesen zum Vorwurf machen, dass nur reiche 
Leute die Opfer vollziehen können. Ferner ist auch der Besitz der von den 
Yogins erstrebten übernatürlichen Kräfte kein Mittel zur endgiltigen Beseiti- 
gung der Schmerzen, da auch er vergänglich ist wie jeder andere Besitz. 
Und schliesslich ist selbst die Hoffnung auf das Erlöschen alles bewussten 
Lebens beim Eintreten der Weltauflösung eitel, weil beim Beginn der neuen 
jSchöpfungsperiode die Wesen ihre qualvolle Wanderung von Existenz zu Exi- 
stenz >\ieder beginnen. Um den Schmerz für alle Zukunft aufzuheben und 
damit die definitive Erlösung zu erreichen, gilt es also, der Wanderung der 
Seele für immer ein Ende zu setzen. Hierzu kann allein die Phüosophie 
dem Menschen verhelfen. Alle orthodoxen Systeme mit Ausschluss der ritua- 
listischen Mlmämsä stimmen darin überein, dass dieses höchste Ziel einzig 
und allein durch eine bestimmte Erkenntnis zu gewinnen sei. Nach dem 
Sän.ikhya-System besteht die erlösende Erkenntnis darin, dass man die abso- 
lute Verschiedenheit der geistigen Seele von der ganzen materiellen Welt 
erfasst. Um diese unterscheidende Erkenntnis herbeizuführen, entwickelt die 
Säipkhya-Philosophie ihre Theorie der Weltentfaltung, durch welche sie den 
causalen Zusammenhang der materiellen Producte festzustellen und auch die 
psychischen Vorgänge zu erklären sucht 

Die erlösende Erkenntnis kann nach der Särpkhya-Lehre von jedem 
Menschen ohne Unterschied des Standes oder der Kaste sowie von allen 
überirdischen Wesen gewonnen werden. Nach dem Vedänta-System sind aus 
der Menschenwelt nur die drei arischen Kasten zur erlösenden Heilslehre 
berufen, dagegen die Südras von ihr ausgeschlossen. Jacobi bemerkt hierzu 
Gott. gel. Anz. 1895, P* 206: »Als geoffenbarte Philosophie ist der Vedänta 
die brahmanische xat' i^oyr^'^, und nur die, für die der Veda geoffenbart 
ist, nämlich die Angehörigen der drei obersten Kasten, können auf dem vom 
Vedänta gelehrten Wege zum ewigen Heüe gelangen. Dieser Grund der 
Beschränkung auf die drei obersten Kasten und die Ausschliessung tder Südra 
fallt für die übrigen Systeme fort. Daher ist dem Säipkhya es nicht als be- 
sonderes Verdienst anzurechnen, dass es keiner Menschenklasse den Weg zum 
ewigen Heüe verschliesst« Ich gebe das zu; aber immerhin muss der -^ 
durch die angeführten Verhältnisse bedingte — rienschlich höhere Standpunkt, 
den in dieser Frage das vorurteilslosere Säipkhya dem Vedänta gegenüber 
einnimmt, hervorgehoben werden. In Sütra IV, 2 wird eine Erzählung an- 
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gedeutet, nach der einstmals ein Dämon die Erlösung gewonnen hat, und 
Vijnänabhik§u bemerkt dazu ausdrücklich, dass auch Frauen, Südras und andere 
das höchste Ziel erreichen können. Damit stimmt die Classificirung der Wesen 
in Kärikä 53 und Sütra III, 46 überein, durch welche die überirdischen Ge- 
schöpfe in 8 und die Tiere in 5 Arten zerlegt werden, die Menschenwelt 
dagegen für eine einzige Art erklärt wird. Hieraus ergiebt sich, da das 
Säipkhya-System sonst mit besonderer Vorliebe Abteilungen und Unterabtei- 
lungen ziffernmässig feststellt, dass ihm die Kastenunterschiede als nichtig 
gegolten )| haben. Die zur Erkenntnis Berufenen werden mehrfach in drei 
Classen eingeteilt, aber lediglich nach dem Grade ihrer moralischen und in- 
tellektuellen Befähigung. Wie somit nach unserem System ein Jeder, der die 
Lehre verstehen kann und den im nächsten Paragraphen zu besprechenden 
Forderungen genügen will, zur Erlösung berufen ist, so kann auch Jeder, der 
die unterscheidende Erkenntnis gewonnen hat, andere durch Belehrung zur 
Erlösung führen; die Mitteilung der Wahrheit ist also nicht auf professionelle 
Lehrer beschränkt Damit aber nicht eine Tradition entstehe, die einer Reihe 
von sich gegenseitig führenden Blinden vergleichbar wäre (andha-paramparä^^ 
soll nur derjenige die Unterweisung anderer vornehmen, der zur unmittelbaren 
Erschauung der Wahrheit gelangt und in Folge dessen bei Lebzeiten erlöst 
(jTvanmukta) ist. Die Notwendigkeit der Belehrung wird in Sütra IV, i durch 
eine Erzählung veranschaulicht, aus der zugleich hervorgeht, dass bei rich- 
tiger Unterweisung die intellectuelle Selbsterkenntnis plötzlich in intuitiver 
Weise entsteht (vgl. auch Sütra I, 59). S. Ph. 133 — 141. 

S 3. Die Anforderungen. Während der Vedänta die Opfer und 
sonstigen frommen Werke als mitwirkendes Hilfsmittel zur Erlangung der 
erlösenden Erkenntnis gelten lässt und sogar die im brahmanischen Gesetz 
vorgeschriebenen Pflichten auch für den nach dem Wissen strebenden, bis 
das Wissen wirklich erlangt ist, als verbindlich erklärt, kennt die echte und 
ursprüngliche Sämkhya-Lehre nichts von solchen Gedanken. In der Kärikä 
wird nicht nur nicht der Werkdienst als eine nützliche Vorbereitung zur Er- 
reichung der Erkenntnis bezeichnet, sondern sogar die Vollziehung der Opfer 
widerraten. Erst in die Sütras, die wir schon oben II S 5 als stark durch 
die Vedänta-Philosophie beeinflusst erkannten, hat auch die Vedänta-Lehre 
über diesen Gegenstand Eingang gefunden; aber sie ist auch dort nur so 
äusserlich eingefügt, dass an verschiedenen Stellen noch der echte, mit jener 
Lehre im Widerspruch stehende Standpunkt des Sämkhya zum Ausdruck 
kommt Das ist besonders in Sütra I, 84, 85 der Fall, wo gesagt wird, dass 
aus der Vollziehung des im Gesetz vorgeschriebenen Werkes Schmerz über 
Schmerz sich ergiebt und nicht etwa das Aufhören der Nichtunterscheidung 
(vgl. auch IV, 8). Die echte Sämkhya-Lehre also ist, dass selbst gute Werke 
nicht die Erreichung der unterscheidenden Erkenntnis fördern, sondern hindern. 
Damit ist ohne weiteres klar, dass in der Säipkhya-Philosophie die moralische 
Seite vollkommen vernachlässigt ist, die erst im Buddhismus, der doch im 
wesentlichen von dieser Lehre ausging, in so bewunderungswürdiger Weise 
ausgebUdet wurde. Mit der Verwerfung moralischer Werke als eines Hilfs- 
mittels zur Erkenntnis hängt eng die Forderung der Gleichgiltigkeit gegen 
alle weltlichen Dinge (virägay vairägyd) zusammen, die der Sämkhya-Lehre 
als unerlässliche Bedingung zur Erreichung des erlösenden Wissens gÜt Wer 
mit Begierde oder Kummer erfüllt ist, kann die Belehrung nicht in sich auf- 
nehmen; die Begierden aber werden nicht durch den Genuss gestillt, sondern 
nur durch die Erkenntnis der Wertlosigkeit und Mangelhaftigkeit alles Ma- 
teriellen. Diese Erkenntnis führt zur Entsagung. Besonderes Gewicht wird 
auf die Freiwilligkeit gelegt, mit welcher der Erlösungsbedürftige seinen Besitz 
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hingeben und allen weltlichen Genüssen entsagen soll; denn erzwungenes 
Aufgeben erzeugt Kummer und somit nicht den Zustand des Gemüts, den 
die Särjikhya-Philosophie verlangt Um die errungene Gleichgiltigkeit sich zu 
bewahren, thut man gut, je Je menschliche Gesellschaft zu meiden. 

Auf die Belehrung (technisch: das Hören, iravand) muss in der Regel 
die Reflexion (mananä) und anhaltende Meditation (nididhyäsanä) folgen. 
Die in unsrer Naturanlage liegenden Hindernisse, d. h. besonders die ange- 
borene fehlerhafte Disposition zur Nichtunterscheidung, werden mit Erfolg 
bekämpft durch die vollständige Concentration des Denkens. Die Lehre von 
der Concentration bildet bekanntlich den eigentlichen Inhalt des Yoga-Systems; 
die enge Verbindung von Säipkhya und Yoga aber hat zur Folge gehabt, 
dass die Theorien der Yoga-Phüosophie über diesen Punkt auch in die Säip- 
khya-Schriften eingedrungen sind. Die Kärikä und ihre Commentare nehmen 
zwar nur gelegentlich auf die Yoga-Praxis Bezug, in den Sütras dagegen wird 
sie ganz als ein integrirender Teü der Säipkhya-Lehre behandelt Scheidet 
man diese aus der Yoga-Litteratur entlehnten Dinge aus, so bleibt als echte 
Säqikhya-Lehre übrig, dass die unterscheidende Erkenntnis bei den meisten 
Menschen angestrengte Geistesarbeit erfordert S. Ph. 141 — 149. 

S 4. Die Erkenntnisquellen und die Methode der Säipkhya- 
Philo Sophie. Das in der ganzen indischen Philosophie — abgesehen von dem 
seltenen mäna — allgemein gebrauchte Wort für Erkenntnis- und Beweismittel 
ist pramäna^ etymologisch »dasjenige, wodurch etwas abgemessen, genau fest- 
gestellt wird, mithin eine richtige Erkenntnis {pramä) entsteht«. Solcher Pra- 
mäijas erkennt das Säipkhya-System drei an: die Perception (pratyaksa, drsfa)^ 
die Schlussfolgerung {anumäna) und die zuverlässige Mitteilung {äpia-vacana, 
dabda). Die Perception hat vor den anderen Erkenntnisquellen den Vor- 
zug, dass sie im Stande ist, alle Besonderheiten ihrer Objecte, die eine Be- 
schreibung durch Worte nicht erschöpfen kann, mit einem Male zu erfassen. 
Es kann aber die Perception aus mancherlei Gründen (Kärikä 7, Sütra I, 108) 
versagen, und man darf deshalb die Nichtexistenz eines nicht wahrgenomme- 
nen Dinges nur dann constatiren, wenn dieses seiner Natur und den Um- 
ständen nach wahrgenommen werden müsste. Real und doch nicht wahr- 
nehmbar sind z. B. die Seelen und die ersten Entwickelungsformen der Materie. 
— Hinsichtlich der Schlussfolgerung, des eigentlich philosophischen Be- 
weismittels, zeigen die Lehrbücher sämtlicher orthodoxen Schulen eine fast 
völlige Übereinstimmung in der Terminologie, den Definitionen, den Beispielen 
und in der Behandlung der Einzelheiten; was sich daraus erklärt, dass dieser 
Gegenstand eine Specialität der Vaise§ika-Nyäya-Schule ist und in der dort 
ausgearbeiteten Form in die anderen Systeme übernommen wurde. Die 
Schlussfolgerung ist dreierlei Art: sie kann von der Ursache auf die Wirkung 
führen (pürvavat) oder umgekehrt (Jesavai) oder von dem allgemeinen Be- 
griff ausgehen {sämänyato drstd) in der Weise, dass man das bei einem 
Gegenstande beobachtete Characteristicum auch an einem anderen unter den- 
selben allgemeinen Begriff fallenden Gegenstande erschliesst (vgl. Jacobi, Gott 
gel. Anz. 1895, P- 204). — Die zuverlässige Mitteilung, deren Einreihung 
in die Erkenntnisquellen in den SärpkhyasOtras Erörterungen über den Zu- 
sammenhang von. Wort und Bedeutung und über die Erkenntnis cjleses Zu- 
sammenhangs veranlasst hat (s. S. Ph. 154, Anm. 3), ist ursprünglich sicher 
nichts anderes gewesen als die Unterweisung von Seiten eines competenten 
Lehrers. Unsere Säipkhya-Texte freilich verstehen darunter das Zeugnis der 
heiligen Überlieferung, und je jünger sie sind, um so mehr bemühen sie sich, 
ihre Beweisführung durch Berufung auf die Schrift zu kräftigen; aber jedes 
unbefangene Studium des Säipkhya zeigt, dass diese Berufungen etwas Kunst- 
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liches, nicht zur Sache Gehöriges sind. In Wahrheit ist für das Sämkhya- 
System, das manana-iästra xat' eSo/j^v, die Schlussfolgerung die einzige Quelle 
der philosophischen Erkenntnis, und zwar stellt das System seine Principien 
im Wesentlichen durch den Schluss von der Wirkung auf die Ursache fest. 
Seine Methode ist folgende. Es geht von dem Satze aus, dass die Wirkung 
(resp. das Product) nichts anderes ist als die (materielle) Ursache in einem 
bestimmten Entwickelungsstadium (vgl. unten VI S 5); es erschliesst deshalb 
aus der sinnlich wahrgenommenen groben Materie die feinen Elemente oder 
Grundstote, aus diesen stufenweise die inneren Organe, und endlich ein Prin- 
cip, das nur noch Ursache, aber nicht mehr Product ist, d. h. die Urmaterie. 
Daraus ferner, dass alles Materielle zusammengesetzt und alles Zusammen- 
gesetzte zum Zwecke eines anderen da ist, schliesst es — übrigens unter 
Beibringung weiterer Beweise (s. unten VIII 81) — auf die Existenz der Seele. 
Von Bedeutung für die Beurteüung der Methode im Einzelnen ist der 
Grundsatz, dass ein Ding nicht zugleich Subject und Object sein kann ikarma- 
kartr'Virodha\ und die Scheu vor den folgenden logischen Fehlern: Erklärung 
eines Dinges durch das Ding selbst (ßtmcUrayd)^ circulus vitiosus {anyo'nyä- 
irayd)y Mangel eines zureichenden Grundes (myämakä-'öhäva)^ Unmöglichkeit 
sich für eine der beiden Seiten einer Alternative zu entscheiden {vinigamakä- 
'bhäva)f regressus in infinitum {anavastha, der jedoch dann nicht als logischer 
Fehler gilt, wenn er sich beweisen lässt) und zu weit gehende Übertragung 
(atiprasaktiy ätiprasangä). S. Ph. 150 — 160. 

S 5. Die Terminologie und die Gleichnisse. Es scheint, dass 
Kapüa und seine Nachfolger keine neuen Worte gebildet haben. Eine ganze 
Anzahl technischer Ausdrücke hat das Säipkhya-System der bereits erarbeiteten 
philosophischen Terminologie ohne jede Bedeutungsveränderung entnommen, 
andere wie prakrti, pradhäna, gtma, sattva, rajas, tamas u. s. w. hat es zwar 
dem vorhandenen Sprachschatze entlehnt, aber zur Bezeichnung neuer, selb- 
ständig gebildeter Begriffe verwendet. Dass unsere jüngeren Sämkhya-Quellen 
vielfach mit, den technischen Ausdrücken des Vedänta und des Nyäya-Vaise§ika- 
Systems operiren, ist eine Beobachtung, durch welche die Frage nach der 
eigentlichen Säipkhya-Terminologie nicht berührt wird. 

Auch einen grossen Teü der Gleichnisse, die in den Lehrbüchern der 
anderen Schulen mehr oder weniger geläufig sind, finden wir in der Säipkhya- 
Litteratur wieder. Von diesen unterscheide ich als echte Säipkhya-Gleich- 
nisse diejenigen, welche distinctive Lehren unseres Systems veranschaulichen, 
mithin sein specieller Besitz sind und wahrscheinlich aus alter Zeit stammen. 
In einem Falle glaube ich (im Gegensatz zu Jacobi, Gott gel. Anz. 1895, 
p. 205) die metaphorische Ausdrucksweise bis auf den Begründer der Säin- 
khya-Philosophie zurückführen zu können, wenn nämlich die Materie, weil 
sie die Seelen bindet, mit einem Strick verglichen wird und die drei Con- 
stituenten der Materie als guna^ d. h. als die drei Strähnen des Strickes, be- 
zeichnet werden; denn hier handelt es sich um grundwesentliche Vorstellungen 
des Säipkhya-Systems und um ausserordentlich nahe liegende Vergleiche. 
Auch die anderen speciellen Gleichnisse unseres Systems sind grösstenteils 
gut gewählt und dem täglichen Leben entnommen. Die Verbindung der 
ungeistigen aber schöpferischen Materie mit der geistigen aber nicht schöpfe- 
rischen Seele wird dem Bündnis zwischen dem Blinden und Lahmen ver- 
glichen; die Materie ferner wegen ihres lediglich im Interesse der Seelen vor 
sich gehenden Wirkens mit einem trefflichen uneigennützigen Diener, einem 
Koch, einem geborenen Sklaven und einem Safran tragenden Kamel. Der 
mechanische Anreiz, den das blosse Vorhandensein der Seelen auf die Materie 
ausübt, wird erläutert durch das Beispiel von dem Magneten und dem Eisen, 
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die unbewusste Wirksamkeit der Materie durch das Beispiel der Milch, die 
unbewusst dem Euter der Kuh zu Gunsten des Kalbes entströmt. So lange 
die Verbindung zwischen der Materie und einer Seele währt, bindet sich nach 
der Anschauung des Siiipkhya die erstere durch ihr eigenes Werk, vergleich- 
bar der iSeidenraupe, die sich mit dem Cocon umspinnt; wenn sie aber durch 
ihre Thätigkeit eine Seele zur Selbsterkenntnis geführt hat, so gleicht sie einer 
Tänzerin, die aufhört zu tanzen und sich zurückzieht, wenn die Zuschauer 
genug haben, oder einer Frau aus guter Familie, die sich nicht wieder den 
Blicken eines Mannes aussetzt, von dem sie gesehen ist Das Beispiel der 
Frau, die bei ihrem Gatten Freude, bei ihren Nebenfrauen Schmerz und bei 
einem fremden Manne Gleichgiltigkeit hervorruft, wird verwendet, um die 
Lehre von den drei Gu^as zu veranschaulichen, die, je nachdem sie in einem 
Objecte das Übergewicht gewinnen, verschiedenartige Empfindungen in dem 
Menschen erzeugen. Das Wandern des inneren Körpers (linga-iarlra)^ der 
die eigentliche Basis der Metempsychose ist, wird mit dem Rollenwechsel 
eines Schauspielers oder mit dem geschäftigen Herumlaufen der Köche in 
der königlichen Küche verglichen; die inneren Organe wegen ihrer grösseren 
oder geringeren Bedeutung mit dem Beamtenstande; und ihre Thätigkeit, die 
irrtümlich der Seele zugeschrieben wird, mit dem Sieg oder der Niederlage 
eines Heeres, die man ebenfalls dem ruhig in seiner Hauptstadt weilenden 
König zuschreibt. Für das zwischen Seele und Gesamt-Innenorgan bestehende 
Verhältnis wird als Gleichnis das Reflectiren der roten Hibiscus-Blüte in einem 
der Blume nahe gebrachten Krystall gebraucht. Ausser diesen durch die 
Kärikä und die Sütras verstreuten Gleichnissen bieten die Sütras im vierten 
Buch eine Sammlung von Beispielen zur Erläuterung der Hauptlehren, wozu 
namentlich Erzählungen und Legenden aus den Upani§ads, dem Mahäbhärata, 
dem Rämäyana und den Puräpas benutzt sind. S. Ph. 168 — 171, 160 — 168. 



IV. DIE ALLGEMEIN-INDISCHEN BESTANDTEILE DES SYSTEMS. 

S I. Der Samsära und die Lehre von der Vergeltung. Die in 
diesem Capitel zu behandelnden Ideen sind nicht im Särnkhya-System ent- 
standen, sondern dem allgemeinen, sämtliche orthodoxen Systeme sowie den 
Buddhismus und Jinismus beherrschenden Vorstellungskreis entnommen. Ins- 
besondere war die hier hauptsächlich in Betracht kommende Lehre von der 
Seelenwanderung und von der Vergeltung in Indien bereits so eingebürgert, 
dass sie für den Begründer der Säipkhya-Phüosophie als eine selbstverständ- 
liche, keines Beweises bedürfende Wahrheit galt. Die Versuche, die Keime 
dieser Lehre schon im Rigveda nachzuweisen, haben mich nicht überzeugt; 
aber es tritt bekanntlich der Glaube an die Seelenwanderung und an die fort- 
wirkende Macht der That bereits im Satapatha Brähmapa auf, und in der 
Chändogya und Bfhadäraniyaka Upani§ad ist er vollständig entwickelt Zwi- 
schen der heiteren Lebensanschauung, die in der alten vedischen Zeit geherrscht 
hat, und dem durch die Seelenwanderungslehre bedingten düsteren Glauben, 
dass das Dasein des Individuums eine qualvolle Wanderung von Tod zu Tod 
sei, sind Übergangsstufen nicht erkennbar; mir scheint deshalb dertoedanke, 
durch den Gough die unvermittelte Umwälzung erklären will, sehr beachtens- 
wert zu sein. Gough nimmt an, dass die Arier bei ihrer Verschmelzung mit 
den indischen Ureinwohnern die (bei Naturvölkern auf der ganzen Erde ver- 
breitete) Vorstellung der Fortdauer des Menschen in Tieren und Bäumen 
übernommen haben. Immerhin aber konnte es sich nur um den ersten An- 
stoss handeln, den die arischen Inder von aussen erhielten, um auf Grund 
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dessen die Theorie der beständigen Wechsel vollen Fortdauer des Lebens 
zu entwickeln und durch die Lehre von der Vergeltung zu vertiefen. Die 
Annahme, dass in dem gegenwärtigen Leben das gute und böse Thun einer 
früheren Existenz belohnt und bestraft werde, musste notwendig zu der wei- 
teren Annahme führen, dass das Gleiche auch von der früheren Existenz gelte 
und so fort in infinitum, dass es also in der Vergangenheit keine Grenze für 
das Dasein des Individuums gebe. Hat mithin der Kreislauf des Lebens 
(safftsara) keinen Anfang, so kann er auch kein Ende haben, wenn nicht das 
Gesetz, das die Wesen an das weltliche Dasein bindet, durchbrochen wird. 
Dieses Gesetz aber kann nach allgemein-indischer Anschauung durchbrochen 
werden, und zwar durch das erlösende Wissen, das von jeder philosophischen 
Schule in einer besonderen Form des Erkennens gefunden wurde. 

Der Sarjisära der lebenden Wesen ist, wie wir eben gesehen haben, durch 
das Werk bedingt, das Werk aber durch die Begierde, und die Begierde 
durch das Nichtwissen — d. h. durch das Verkennen des wahren Wesens und 
Wertes der Dinge — in dem die Inder die letzte Ursache des Samsära zu 
finden gemeint haben. Die nachwirkende Kraft des Verdienstes und der 
Verschuldung (a^rsfa, kannati) bestimmt nun aber nicht nur das Schicksal 
des Individuums in jeder neuen Existenz, sondern auch das Entstehen und 
Werden aller Dinge im Universum, das ganze Walten der Natur; denn jeder 
Vorgang in der Welt betrifft irgend ein Wesen, muss also nach dem Glauben 
an das Gesetz der Vergeltung durch das frühere Thun dieses Wesens herbei- 
geführt werden. 

Unter den Begriff des Samsära fällt auch die periodische Entstehung und 
Vernichtung des Universums. Ich habe S. Ph. 220 ff. irrtümlich angenommen, 
dass die Vorstellung einer unendlichen Zahl von Weltperioden erst in der 
Säipkhya-Philosophie entstanden sei; Jacoiji hat Gott. gel. Anz. 1895, p. 210 
durch den Hinweis auf Atharvaveda X, 8, 39, 40 auch diese Vorstellung 
als schon früher in Indien vorhanden erwiesen. S. Ph. 172 — 180. 

S 2. Die Erlösung bei Lebzeiten. Allen Systemen ist nicht nur 
der Gedanke gemeinsam, dass die Erlösung einzig und allein durch eine be- 
stimmte Erkenntnis zu gewinnen sei, sondern auch die Anschauung, dass das 
erreichte Ziel nicht mehr verloren werden kann. .Das hohe Alter dieses Glau- 
bens ergiebt sich aus Chändogya Up. VI, 14, 2; die geläufigen Ausdrücke 
fivanmukta und ßvanmukti aber sind erst in moderner Zeit gebüdet worden. 
— Die Erkenntnis löst nach allgemein-indischer Annahme die nachwirkende 
Kraft der Werke auf, die unter anderen Umständen in künftigen Existenzen 
ihre Frucht tragen müssten, und setzt damit dem Kreislauf des Lebens ein 
Ende. Sie hat aber keinen Einfluss auf diejenigen Werke, deren Samen schon 
vor der Erreichung des erlösenden Wissens aufgegangen ist und begonnen 
hat zu reifen, auf denen also die Fortdauer des Leibeslebens des Erlösten 
beruht. Die Frucht dieser Werke ist bis auf den letzten Rest zu geniessen, 
und darum erfährt auch der jTvanmukta noch Freude und Schmerz, wenn 
auch nicht in demselben Maasse wie andere Wesen. Aus denjenigen Hand- 
lungen jedoch, die er nach dem entscheidenden Wendepunkt bei seiner völli- 
gen Gleichgiltigkeit gegen die Dinge dieser Welt noch ausüben mag, erwächst 
kein Verdienst und keine Schuld mehr. Die Fortdauer seines gegenwärtigen 
Lebens bis zur definitiven Erlösung im Tode wird durch das in den Vedänta- 
Texten ebenso übliche Gleichnis von der Töpferscheibe illustrirt, die auch 
nach der Vollendung des Topfes noch eine Zeit lang fortschwingt. S. Ph. 
180 — 184. 

S 3. Das Mythologische. Die volkstümlichen Anschauungen von 
Himmeln und Höllen, von Göttern, Halbgöttern und Dämonen sind in die 
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philosophischen Systeme sowie in den Jinismus und Buddhismus übergegangen. 
Jene übermenschlichen Wesen aber stehen trotz ihrer höheren Organisation 
und des grösseren Glücks, das sie gemessen, innerhalb des Sarfisära und, 
wofern sie nicht die erlösende Erkenntnis gewinnen, tiefer als der Mensch, 
dor (lioses Ziel erreicht hat. Für die Saipkhya-Philosophie sind diese mytho- 
logischen Vorstellungen noch von geringerer Bedeutung als für die Melurzahl 
der anderen. Systeme; sie werden in den Säqikhya-Texten gewöhnlich nur 
dann berührt, wenn die Bedeutung der Erlösung, des endgiltigen Aufhörens 
des Schmerzes, durch Vergleichung mit den niedrigeren Zielen, denen die 
Religion zustrebt (der himmlischen Seligkeit oder der Wiedergeburt in der 
Person eines der Volksgötter) hervorgehoben werden soll. S. Ph. 188 — 190. 



V. DIE SPECIELLEN GRUNDANSCHAUUNGEN DES SYSTEMS. 

S I. Die Gottesleugnung. Der Glaube an die Volksgötter, d. h. an 
gewordene und vergängliche Götter (Janye^vara, käryeivard)^ ist unabhängig 
von der Frage nach dem ewigen Gott (nityeivard)^ von dem die Theisten 
annehmen, dass er die Welt durch seinen WUlen erschaffen habe, erhalte und 
leite. Die Existenz eines solchen Gottes wird von der Säipkhya-Philosophie 
geleugnet und ist auch mit dem ganzen Zusammenhange des Systems unver- 
einbar. Der Atheismus {niriivara'Väda) des Sämkhya-Systems ist hauptsäch- 
lich bedingt durch die Lehre, dass der bewusstlosen Materie von Natur der 
Trieb innewohne, sich im Interesse der rein receptiven Seelen zu entfalten, 
und durch die damit verbundene allgemein-indische Vorstellung von der Nach- 
wirkung des Thuns der lebenden Wesen, von der jene Naturkraft angeregt 
und in ihrer Wirksamkeit bestimmt wird. Die Anhänger unseres Systems 
verteidigen ihren Atheismus durch den Hinweis darauf, dass die Entstehung 
des Unglücks auf dem theistischen Standpunkt ein unlösbares Problem sei; 
wie man auch die Sache wenden möge, immer würde ein Gott, der die Welt 
geschaffen hat und regiert, dem Vorwurf der Grausamkeit und Parteilichkeit 
ausgesetzt sein. Es wird ferner die sophistische Frage aufgeworfen, ob Gott 
nach der Ansicht der Theisten eine erlöste oder gebundene Seele sei, und 
darauf die Antwort gegeben, dass eine erlöste Seele ohne alle Qualitäten und 
besonders ohne Willen sei, d. h. der Vorbedingung für das Erschaffen und 
Regieren entbehre, während Gott als gebundene Seele dem Samsära angehören 
würde und in seiner Daseinsform nicht länger als eine Weltperiode währen 
könne. Der nahe liegende theistische Einwand, dass Gott dann eben keiner 
der beiden Categorien angehören könne, sondern eine Ausnahmestellung ein- 
nehmen müsse, wird mit der Bemerkung zurückgewiesen, dass jede Argumen- 
tationsbasis fehle, wo ein in seiner Art einziges Ding statuirt wird. Welches 
Gewicht in der Sämkhya-Schule auf den thatsächlichen Mangel eines zwingen- 
den Gottesbeweises gelegt wurde, geht daraus hervor, dass dieser Mangel 
so und so oft in den aphoristischen Säqikhyasütras constatirt ist. S. Ph. 

191—195- 

S 2. Der übrige Inhalt des Systems. Ausser dem Atheismus sind 

der specielle Besitz der Sämkhya-Philosophie die in den folgendenj. Capiteln 

zu beliandelnden Ideen über Kosmologie, Physiologie und Psychologie. Das 

Sämkhya-System erkennt zwei von Ewigkeit her und bis in alle Ewigkeit hin 

existirende, aber ihrem innersten Wesen nach verschiedene, also aus keinem 

höheren einheitlichen Princip abzuleitende Dinge an: die Materie und die 

Seelen. Die Beschreibung des Wesens und des gegenseitigen Verhältnisses 

dieser beiden Dinge bildet den eigentlichen Inhalt des Systems. Von histori- 

[ndo-arische Philologie. III. 4. 3 
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schem Interesse ist eine alte, zuerst in Vyäsa's Yoga-Commentar nachzuweisende, 
aber jedenfalls viel früher formulirte Vierteilung des Hauptinhalts, weil die- 
selbe eine unverkennbare Übereinstimmung mit dem ältesten Dogma des 
Buddhismus, dem von den vier heiligen Wahrheiten, aufweist, nur dass die 
Glieder 2 und 3 hier in umgekehrter Reihenfolge erscheinen: i) dasjenige, 
wovon man sich befreien muss, d. h. der Schmerz; 2) die Befreiung, d. h. das 
Aufhören des Schmerzes; 3) die Ursache des Schmerzes, d. h. die Nichtunter- 
scheidung; 4) das Mittel zur Befreiung, d. h. die unterscheidende Erkenntnis. 
Eine er^höpfendere Inhaltsangabe des Säipkhya-Systems durch Aufstellung 
von 10 Grundbegriffen {mülikärthd) ist uns in einem Fragment des Räjavärttika 
erhalten. S. Ph. 195 — 198. 



VI. DIE MATERIE ALS WELTGANZES, KOSMOLOGIE. 

j S !• Die Realität der Erscheinungswelt. Die Frage nach dem 
Verhältnis von Sein und Nichtsein, die bekanntlich schon in den vedischen 
Saiphitäs, dann mehrfach in den älteren Upani§ads (s. besonders Chändogya 
Up. VI, 2, I, 2) und auch vielfach in der späteren Zeit in Indien erwogen 
wurde, besteht für das Särpkhya-System deshalb nicht, weil dieses lehrt, dass 
nur das Seiende aus dem Seienden hervorgehen kann. Unreal ist nach der 
Särpkhya-Philosophie allein dasjenige, was überhaupt von keinem Menschen 
vorgestellt wird, wie der Sohn der Unfruchtbaren und ähnliche Undinge. Die 
ganze Erscheinungswelt dagegen ist real und von jeher real gewesen. In der 
Särpkhya-Kärikä wird, obschon sie die Lehre von der ewigen Realität der 
Producte erwähnt*, die Frage nach der Wirklichkeit oder Unwirklichkeit der 
Erscheinungswelt noch nicht discutirt; ihre Wirklichkeit hat offenbar zur Zeit 
der Kärikä noch keines Beweises bedurft Erst nachdem Sarnkara im Anfange 
des 9. Jahrhunderts die Lehre von der kosmischen Illusion zu dominirender 
Stellung erhoben hatte, verteidigten die Anhänger des Sämkhya-Systems ihren 
fundamentalen Lehrsatz. Die Realität eines Objectes folgt für sie einfach aus 
der Perception, vorausgesetzt, dass die Sinne des Wahrnehmenden gesund 
sind. Ebenso wird, um die buddhistische Theorie von der momentanen Dauer 
aller Dinge zu widerlegen, die Constanz eines Objectes durch die sinnliche 
Wiedererkennung bewiesen. S. Ph. 201 — 204. 

S 2. Die Urmaterie. Soll unsere Weltanschauung wegen der unab- 
lässigen Veränderung, die wir in der Erscheinungswelt beobachten und für 
die Vergangenheit erschliessen, nicht einem regressus in infinitum verfallen, so 
müssen wir annehmen, dass dem materiellen Weltganzen ein einheitliches, 
ursprüngliches Princip zu Grunde liegt, das selbst nicht mehr aus einer an- 
deren Ursache hervorgegangen ist. Zu diesem Princip gelangt die Sämkhya- 
Philosophie, indem sie von dem Grundsatze ausgeht, dass alles Grobe aus 
etwas Feinerem gebildet ist. Die sinnlich wahrnehmbare Materie besteht aus 
den 5 groben Elementen Erde, Wasser, Feuer, Luft (oder Wind) und Äther 
(worunter der feine Stoff verstanden wird, der die Aufgabe hat, die Schall- 
wellen fortzutragen). Diese groben oder wahrnehmbaren Elemente müssen 
aus entsprechenden Grundstoffen entstanden sein, die zwar schon die Cha- 
racteristica der groben Elemente besitzen, aber, weil noch nicht mit einander 
vermischt, sinnlich nicht wahrnehmbar sind. Da auch diese Grundstoffe noch 
begrenzt sind, so müssen sie, wie alles Begrenzte, aus etwas anderem hervor- 
gegangen sein. Nun nimmt die Särpkhya-Phüosophie an, dass die Objecte 
der Wahrnehmung und Empfindung und die Organe, mit denen wir die Ob- 
jecte wahrnehmen und empfinden, d. h. die Sinne, einen gemeinsamen Ursprung 
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haben. Demzufolge sind die Grundstoffe ebenso wie die Sinne aus dem 
Ahaipkära entstanden, d. h. aus der feinen Substanz desjenigen inneren Organs, 
das die Function hat, die Dinge zu dem Ich (oder der Seele) in Beziehung 
zu setzen. Der Ahaipkära hinwiederum weist, weil er nicht functioniren kann' 
ohne auf l)estiinmte Objecte Bezug zu nehmen, auf ein höheres Princip hin, 
das ihm diese Objecte bietet, nämlich auf die Buddhi, d. h. die Substanz des- 
jenigen inneren Organs, welches die Function der Feststellung und Unter- 
scheidung besitzt Diese Erschliessung der früheren materiellen Principien 
beruht auf dem Gedanken, dass, gleichwie die Wahrnehmungsfunctionen ihre 
materielle Basis in den Sinnen haben, auch solche Denkfunctionen, wie »ich 
bin dies und das, dieses gehört mir, das ist von mir zu thun« eine materielle 
Basis (nämlich den Ahaipkära) haben, und dass ebenso für die Functionen 
der Unterscheidung und Feststellung eine materielle Basis (d. h. die Buddhi) 
anzunehmen ist. Da die Ahaipkära- und Buddhi-Functionen zu einander 
in dem Verhältnis von Product und Ursache stehen, so wird auch das gleiche 
Verhältnis für ihre beiden Substrate erschlossen. Nun ist aber auch die 
Buddhi noch begrenzt und kann deshalb nicht die letzte Ursache der Dinge 
sein; der Urgrund der materiellen Welt, aus dem die Buddhi hervorgegangen 
ist, muss sich durch die Eigenschaften der Ewigkeit, Unbegrenztheit und All- 
gegenwart von allen Producten unterscheiden. Diese Urmaterie wird in den 
Säinkhya-Texten gewöhnlich mit den Worten prakrti und pradhäna bezeichnet. 
Beide Worte aber werden, da alle Producte ja nur Umwandlungen der Ur- 
materie sind und diese somit in allem Stofflichen enthalten ist, auch zur Be- 
zeichnung alles dessen, was zur Materie gehört, verwendet; insbesondere wer- 
den die inneren Organe und der gesamte innere Leib nicht selten so genannt 
S. Ph. 204 — 209, 286. 

S 3. Die drei Gupas. Die Entfaltung der Urmaterie und die Mannig- 
faltigkeit des Weltganzen wird von der Särnkhya-Philosophie durch die An- 
nahme erklärt, dass diö Urmaterie trotz ihrer Einheitlichkeit und Unteilbarkeit 
;ius drei verschiedenen Substanzen bestehe, die guna genannt werden. Diese 
Vorstellung muss, da das Säqikhya-System ohne sie nicht zu denken ist, auf 
Kapila zurückgeführt werden-, wie bereits III % 5 bemerkt worden ist Die 
Übersetzung von gutta mit »Qualität« ist schon deshalb unrichtig, weil diese 
secundäre Bedeutung des Wortes erst in der jüngeren Sötra-Litteratur, d. h. 
lange nach der Begründung der Säipkhya-Philosophie auftritt und guna in 
älterer Zeit nur »Bestandteil, Strähne« u. s. w. bedeutet Dass die drei Guijas 
in der Särnkhya-Philosophie wirklich nichts anderes sind als die Bestandteile 
oder Constituenten der Urmaterie, wird zudem durch die ausdrücklichen Er- 
klärungen der Sämkhya-Texte und den Zusammenhang der Lehren erwiesen. 
An dieser Auffassung hat mich der Widerspruch jACom's nicht irre gemacht, 
der Gott gel. Anz. 1895, P* 203, 204 die Ansicht vertritt, dass die drei 
Gunas zwar nach der Anschauung der uns vorliegenden Säii[ikhya-Quellen 
Constituenten der Urmaterie seien, dass aber die ursprüngliche Bedeutung des 
Terminus guna »Qualität« gewesen sei, da das Sämkhya in eine Zeit zurück- 
gehe, in der im Bewusstsein der Inder die Kategorie der Eigenschaft noch 
nicht scharf von der der Substanz gesondert war. 

Die drei Gunas führen die Namen sattva, rajas und iamas^ d^ jedoch 
zur Vermeidung von Missverständnissen nicht mit ihren etymologischen Be- 
deutungen als »Güte, Leidenschaft und Finsternis« übersetzt werden dürfen 
und mir überhaupt nicht übersetzbar erscheinen. Der Begründer des Sämkhya- 
Systems erkannte als die für den Menschen wichtigsten Eigenschaften aller 
Dinge, dass sie entweder Freude, Schmerz oder Gleichgiltigkeit (Apathie, Be- 
stürzung) erwecken. Die Freude coordmirte sich ihm mit den Begriffen des 

2* 
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Lichtes und der Leichtheit, der Schmerz mit denen der Anregung und Be- 
weglichkeit (Thiltigkeit), die Apathie mit denen der Schwere und Hemmung. 
Kapila zog nun den Schluss, dass alles Materielle aus drei Substanzen bestehe, 
deren jede sich vorzugsweise in den genannten Richtungen äussere. Die 
Mannigifaltigkeit der materiellen Producte und die Verschiedenartigkeit der 
Eindrücke erklärte sich ihm durch die ungleiche und wechselvolle Mischung 
der drei Constituenten, die überall mit einander im Kampfe liegen und ihr 
Wesen ipehr oder weniger rein zur Geltung bringen, je nachdem es einer 
oder zweien gelingt, an einem bestimmten Orte die dritte oder die beiden 
anderen zu unterdrücken. Kommen die einzelnen Constituenten zur freien 
Entfaltung, so äussert sich das Sattva im Object durch Licht und Leichtheit, 
im Subject als Tugend, Wohlwollen, Glück, Heiterkeit u. s. w.; das Rajas in 
der Welt der Objecte in Kraft und Bewegung, im Subject als jede Art von 
Schmerz, Angst, Leidenschaft, Bosheit u. s. w., aber auch als Ehrgeiz, Streben 
und Thätigkeit; das Tamas in der Welt der Objecte als Schwere, Starrheit 
und Dunkel, im Subject als Kleinmut, Furcht, Stumpfsinn, Trägheit, Bewusst- 
losigkeit u. s. w. Das Sattva dominirt in der Welt der Götter, das Rajas in 
der der Menschen, das Tamas im Tier-, Pflanzen- und Mineralreich. 

Die beachtenswerteste Seite der Guna-Theorie ist die Zurück führung 
der menschlichen Individualität auf physische Ursachen; merkwürdig 
ist aber auch die Anschauung, dass Freude, Schmerz und Apathie nicht nur 
als Empfindungen in dem Innern des Individuums, sondern auch als Correlate 
dazu in objectiver Realität in den Aussendingen existiren. Wegen der Lehre 
von der Entstehung der Farben durch verschiedennrtige Mischung der drei 
Constituenten s. S. Ph. 217. 

Wie Sattva, Rajas und Tamas in der Form des Products (kärya-rüpd) 
die entfaltete Welt bilden, so bilden sie in der Form der Ursaclie {kärana- 
rüpa) die unentfaltete Urmaterie. Kann aber die unbegrenzte, unteilbare 
Urmaterie durch drei begrenzte Substanzen gebildet sein? Kann sie überhaupt 
aus Teilen bestehen? Auf die zweite Frage wird geantwortet: Ja, so wie ein 
einheitlicher Strom aus drei vereinigten Flüssen bestehen kann; und die erste 
Frage wird durch die Erklärung erledigt, dass die drei Constituenten nur 
insofern begrenzt sind, als das ganze Sattva, Rajas und Tamas sich nicht 
überall befindet, während es andererseits keinen Punkt im Universum giebt, 
an dem nicht wenigstens ein Minimum von jeder dieser drei Substanzen vor- 
handen ist. Die unentfaltete Urmaterie ist nach der Sämkhya-Lehre der Zu- 
stand des Gleichgewichts (sämyä-vasthä) von Sattva, Rajas und Tamas, d. h. 
der Zustand, in dem die Constituenten in vollster Gleichmässigkeit und ohne 
Beziehung zu einander verharren. Während dieses Zustandes ruhen alle die 
Kräfte und Eigenschaften, die sich in der entfalteten Welt zeigen, in der 
Urmaterie keimartig ohne Bethätigung. Man darf aber nicht den Schluss 
ziehen, dass sich die drei Gunas in dieser Zeit in völliger Ruhe befinden; 
das würde der Natur dieser sich ewig verändernden Substanzen widersprechen. 
Es findet vielmehr eine isolirte Bewegung innerhalb jedes einzelnen Guna 
statt in der Weise, dass jeder sich zu gleichartigem, d. h. das Sattva nur zu 
Sattva u. s. w. verändert. S. Ph. 209 — 220, 227. 

S 4. Die Evolution und Reabsorption der Welt. Wenn der 
Zustand des Gleichgewichts der drei Gunas gestört ist und diese anfangen 
mit einander zu ringen, so entfaltet sich die Welt, indem zuerst aus der Ur- 
materie die Buddhi, aus dieser der Aharnkära, aus dem Ahamkära die Sinne 
und die Grundstoffe und schliesslich aus den letzteren die groben Elemente 
hervorgehen (vgl. S 2). Ist dieser Evolutionsprocess (sarga, srstiy samcara) 
zu Ende, so folgt eine Periode des Bestehens {sMti)^ während deren die 
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schöpferische Naturkraft die Individuen und die einzelnen Producte hervor- 
bringt (Einzelschöpfung, visarga, vyasfi-srsti); nach dem Abschluss dieser 
Periode beginnt die Reabsorption (gewöhnlich layay pralaya genannt), indem 
die Producte von den groben Elementen an sich je in ihre materielle Ur- 
sache zurückbilden, bis die Urmaterie sich wieder in demselben Zustand wie 
vor der Entfaltung befindet. Dieser Process der Weltbildung und Weltauflösung 
wiederholt sich beständig in einem Kreislauf ohne Anfang und ohne Ende. 
Die ganze Lehre ist eine philosophische Ausgestaltung einer alten populären 
Vorstellung (s. IV S i am Schluss). 

Als Ursache für die Erschütterung (ksobhd) des stabilen Gleichgewichts 
der drei Gunas, d. h. für das Heraustreten der Urmaterie aus dem Zustand 
der Unthätigkeit, in dem sie sich zur Zeit der Weltauflösung befindet, wird 
von der Sänikhya- Philosophie der mechanische Anreiz angegeben, den die 
Seelen auf die von Ewigkeit her in einem Abhängigkeitsverhältnis zu ihnen 
stehende Urmaterie ausüben. Die Werke der beseelten Wesen, die in der 
vorangegangenen Weltperiode noch nicht ihre Vergeltung gefunden haben, 
fordern Lohn und Strafe in einer neuen Weltperiode; deshalb erwachen Ver- 
dienst und Schuld, die während der Weltauflösung geschlafen haben, um eine 
neue Schöpfung ins Leben zu rufen. Merkwürdiger Weise wird die Not- 
wendigkeit des Reabsorptionsprocesses nicht in gleicher Weise durch einen 
aus dem Zusammenhange der Särpkhya-Lehren entnommenen Grund motivirt; 
denn Aniruddha und Mahädeva zu Sütra III, 5 können nicht ernstlich in Be- 
tracht gezogen werden. 

Die Entfaltung der Materie hat den doppelten Zweck, i) den Seelen die 
Objecte der Erfahrung (des Genusses und Leidens, bhogä) zu schaffen und 
2) die Seelen zur Erkenntnis des Unterschiedes ihrer selbst von allem mate- 
riellen und damit zur Erlösung {apavargd) zu führen. Das letztere ist der 
eigentliche Zweck des Wirkens der Materie, das erstere im Grunde nur Mittel 
zum Zweck. Die Weltentfaltung bewirkt also sowohl das Gebundensein sämt- 
licher noch nicht aus dem Weltdasein ausgeschiedener Seelen als auch die 
Befreiung einiger weniger Seelen. Da die Materie ilure schöpferische Thätig- 
keit für diese letzteren bis in alle Ewigkeit einstellt, so würde mit der Er- 
lösung der letzten Seele jeder Grund für das Wirken der Naturkräfte, für die 
Evolution der Urmaterie fortfallen. Ein solcher Abschluss aber ist niemals zu 
erwarten, da die Zahl der Seelen unendlich ist Die Eschatologie des Säiii- 
khya-Systems umfasst also nur das Geschick des Individuums, aber nicht das 
der Menschheit und des Weltganzen. 

Während der Zeit der Weltauflösung sind die unerlösten Seelen ebensa 
schmerzfrei wie die erlösten, weil die ihnen zugehörigen inneren Organe nicht 
mehr als solche existiren. Diese inneren Organe, die Träger aller Empfindung,, 
haben sich in jener Zeit zur Urmaterie zurückgebildet, bestehen aber als 
Keime der entsprechenden, in der nächsten Weltperiode entstehenden Organe 
fort. Ebenso verharren Verdienst und Schuld sowie die Nichtunterscheidung 
während der Weltauflösung als Dispositionen. S. Ph. 220 — 228. 

S 5. Der Begriff der Causalität Die Veranlassung für die Ent- 
stehung eines Dinges und der Stoff, aus dem es hervorgeht und besteht^ 
werden beide mit dem Ausdruck kärana »Ursache« bezeichnet; <|ie Veran- 
lassung heisst nimitta-kärana »bewirkende Ursache«, der Stoff ufädäna- kärana 
»materielle Ursache«. Dementsprechend bedeutet auch das Wort kärya so- 
wohl »Wirkung« als »Product«. Die materielle Ursache gut als Hauptursache 
des Products; die bewirkenden werden, weü sie nur Veränderungen an dem 
schon vorhandenen veranlassen, als »begleitende oder Nebenursachen« {sa/ta- 
käri'kärand) angesehen. Die Säipkhya-Lehre von dem Causalzusammenhnng 
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der Dinge beschäftigt sich deshalb lediglich mit dem Wesen der materiellen 
Ursache und ihrem Verhältnis zum Product. 

Unser System geht von dem Grundsatz aus: ex nihilo nihil fit. Jedes 
Product begreift seine materielle Ursache in sich und ist nicht ohne die Fort- 
dauer der letzteren möglich; es unterscheidet sich von der Ursache nur den 
Qualitäten, aber nicht der Substanz nach. Das Diadem ist somit nichts 
anderes als das Gold, der Topf nichts anderes als der Thon, aus dem er 
besteht, piese Lehre von der Coexistenz — oder technisch; von der Identität 
— von "Ölrsache und Product {kärya-käranä- bheda) hatte zur Folge, dass die 
.Säipkhya-Philosophie die Entstehung und Vernichtung eines Products nicht 
anerkennt, sondern nur sein In-die-Erscheinung-treten {abhivyakti) und A\is- 
der-Erscheinung-treten (tirobhäva) oder Aufgehen in der Ursache {laya). Da 
nun nach dieser Anschauung nur die Form oder der Zustand des Products 
sich ändert, dieses selbst aber, bevor es in die Erscheinung und nachdem es 
aus der Erscheinung getreten ist, genau so real ist als zur Zeit der Mani- 
festation, so hat die Särnkhya-Philosophie die Erkenntnis des Beharrens der 
Substanz in die Form der Lehre von der ewigen Realität der Producte (sat- 
kärya-vädd) gekleidet. Die Anhänger des Säiiikhya- Systems werden deshalb 
sat-kärya-vädin genannt im Gegensatz zu den asat-kärya-vädin ^ d. h. den 
Vertretern der Vaise§ika-Nyäya-Philosophie, nach deren Meinung das Product 
vor seiner Hervorbringung nicht existirt. Da sich die Theorie der Identität 
von Ursache und Product. auch in dem die Realität der Erscheinungswelt 
leugnenden Vedänta-System vorfindet, und zudem mit genau derselben Be- 
gründung wie in den Säipkhya-Schriften, so dUrfen wir dort eine Entlehnung 
aus unserem System erkennen. S. Ph. 228 — 233. 

S 6. Die Producte. Ehe sich aus der groben Materie die Leiber der 
beseelten Wesen gebildet haben, sind bereits die feinen Substanzen vorhanden 
gewesen, aus denen die inneren Organe der Wesen bestehen. Wie sich aber 
die Särnkhya-Philosophie die selbständige Existenz der Buddhi, des Ahamkära 
und der Sinnesorgane denkt, wie sie meint, dass sich die feine Substanz dieser 
zunächst kosmischen Organe ohne einen animalischen Organismus entwickelt 
und dann gespalten habe, um bei der Entstehung der Körper die individuellen 
inneren Organe zu bilden, das ist aus unseren Texten nicht zu ersehen. Wir 
erfahren nur, dass der »innere Leib« ursprünglich einer gewesen sei, dass 
aber die Verschiedenheit der den einzelnen Seelen eigenen moralischen Be- 
;Stimmtheit eine Spaltung in Individuen {vyakti-bkeda) bewirkt habe. Als 
Teile des animalischen Organismus werden die inneren Organe im nächsten 
Capitel behandelt werden. 

Wenn aus dem kosmischen Aharnkära die Grundstoffe oder feinen Ele- 
mente {süksma-bhüta^ tanmäträ) hervorgehen, so steht dieser unter dem Ein- 
fluss des Tamas und heisst bhütädi »Ausgangspunkt der Elemente«. Die Be- 
zeichnung tanviätra »nur dieses« lehrt, dass in jedem der fünf Grundstoffe 
einzig und allein dessen specielle Eigentümlichkeit ruht, während von den 
fünf groben Elementen das nachfolgende jedesmal die Eigenschaft des voran- 
gehenden mitbesitzt, so dass also der Äther (als Träger des Tons) gehört, 
die Luft gehört und gefühlt wird u. s. w. Die noch nicht wahrnehmbaren 
feinen Elemente besitzen ihre Characteristica Ton, Gefühl, Farbe, Geschmack 
•und Geruch nur in abstracto, aber noch nicht die Varietäten des Tons u. s. w., 
und können deshalb noch keine Empfindungen erregen. Die feinen Elemente 
sind nicht unteilbar und überhaupt etwas ganz anderes als die ewigen und 
unendlichen Atome {anu^ paramänu) der Vaise§ika-Nyäya-Philosophie und des 
Jinismus. Die Lehre von den Atomen wird von der Säipkhya-Philosophie auf 
;das entschiedenste bekämpft. 
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Aus den Grundstoffen entstehen die groben Elemente {sthüla- oder maha- 
bhüta) in der Weise, dass sich zunächst der Ton-Grundstoff — ohne irgend 
eine Verbindung einzugehen, nur durch die Urmaterie gestärkt — zu dem 
groben Element Äther entwickelt; aus der Verbindung des Ton-Grundstoffs 
mit dem Gefühls-Grundstoff entsteht die Luft, durch das Hinzutreten des 
Farben-Grundstoffs das Feuer, durch das des Geschmacks-Grundstoffs das 
Wasser, durch das des Geruchs-Grundstoffs die Erde, Die fünf groben Ele- 
mente vermischen sich nun wiederum, um die materielle Welt zu bilden, indem 
das Element Erde die allgemeine Grundlage abgiebt, während das Wasser 
befeuchtend und befruchtend, das Feuer (d. h. Licht und Wärme) reifend, die 
Luft trocknend wirkt und der Äther für alle Dinge den Raum giebt. — Er- 
wähnt sei schliesslich hier noch,, dass die Sämkhya-Lehre ebenso wie das 
Mimämsä-, Vedänta- und Yoga-System, aber im Widerspruch mit der Vaiseßika- 
Nyiiya-Philosophie, die Finsternis nicht einfach für die Negation des Lichtes, 
sondern für etwas reales erklärt. S. Ph. 233 — 240. 



VIL DIE MATERIE ALS LEBENDER ORGANISMUS, PHYSIOLOGIE. 

S I. Der Organismus im Allgemeinen. Die Materie besteht in 
der organischen Natur aus denselben Elementen wie in der anorganischen 
Welt; aber eine wesentliche Verschiedenheit zwischen beiden beruht darin, 
dass jedes lebende Wesen etwas besitzt, was nun und nimmermehr aus den 
fiinf Elementen hervorgehen kann: den Geist oder die Seele. Doch haben 
wir in diesem Capitel noch nicht die Seele, sondern die ungeistigen Bestand- 
teile der organischen Körper zu betrachten. Diese Bestandteile sind bei allen 
Leibern die gleichen, ob es sich um überirdische oder irdische Wesen handelt 
Auch die Pflanzen haben einen Körper so gut wie Menschen und Tiere, 
trotzdem sie nur ein innerliches Bewusstsein, aber keine Fähigkeit Aussendinge 
wahrzunehmen besitzen und ein rein passives Dasein führen. Sie dienen zum 
Aufenthalte von Seelen, die bestimmte Sünden früherer Existenzen abzubüssen 
haben, und werden gewöhnlich als ein Appendix zum Tierreich angesehen. 

Der grob-materielle sichtbare Körper wird in der organischen Welt 
{bhütOi-sarga y bhautika-sarga y dhätu-samsargd) in der Regel von Vater und 
Mutter erzeugt und ist unter allen Umständen vergänglich. Ausserdem aber 
besitzt jedes Wesen noch einen feinen oder inneren Leib, der zusammen mit 
der Seele aus einem groben Körper in den andern zieht Dieser besteht in 
der Hauptsache (s. S 8) aus den Organen, die in den nächstfolgenden Para- 
graphen zu behandeln sind. S. Ph. 240 — 243. 

S 2. Die BuddhL Die Verwendung des Wortes buddhi im Sinne 
eines bestimmten Organs, eines physischen Bestandteils des Organismus ist 
auf das Sämkhya-System beschränkt; wo sonst in der Sanskritlitteratur das 
Wort in dieser Bedeutung und nicht zur Bezeichnung geistiger Fähigkeiten 
und Thätigkeiten gebraucht wird, ist eine Beeinflussung durch unser System 
zu constatiren. Die Buddhi ist das Organ der Unterscheidung, der Fest- 
stellung, des Urteils und der EntSchliessung {adhyavasäya) und damit das 
hervorragendste unter den inneren Organen; sie wird deshalb in unseren 
Texten sehr häufig mahat^ {tath)d) »das grosse (Princip)« oder mkhän »der 
grosse« genannt Die Buddhi steht als Oberorgan über dem Ahamkära, wie 
dieser über dem Manas und das Manas über den äusseren Sinnen. In un- 
mittelbarer Verbindung mit der Seele befindlich, bietet die Buddhi dieser die 
Objecte des Erkennens und Empfindens dar; sie ist der Sitz sämtlicher 
früherer Eindrücke, die für unser Denken und Handeln bestimmend sind, und 
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somit auch der Sitz des Gedächtnisses; der Antrieb zur Thätigkeit der Sinne 
geht von ihr aus, und ohne ihr Eingreifen würde die Wirksamkeit der übrigen 
Organe, deren sie freilich selbst nicht entrathen kann, resultatlos verlaufen. 
Sie ist das eigentliche Werkzeug des Denkens und wird darum manchmal als 
citta »Denkorgan« (ja nicht mit «'/, eilt, cetana »Geist« zu verwechseln!) be- 
zeichnet In keinem zweiten Product der Materie überragt das Sattva in sa 
hohem Masse wie in der Buddhi die beiden anderen Gunas; trotzdem aber 
macht sich auch in ihr ein relatives Vorwalten entweder des Sattva oder des 
Tamas in entscheidender Weise bemerkbar. Es werden" acht verschiedene 
Formen (Attribute, Producte oder Zustände) der Buddhi hervorgehoben, von 
denen die ersten vier die Natur des Sattva und die anderen die des Tamas 
repräsentiren: Tugend, Erkenntnis, Gleichgiltigkeit gegen die Sinnenwelt, Besitz 
der übernatürlichen Kraft und ihre vier Gegenteile. Sieben unter diesen acht 
Zuständen verstricken die Seele in das Weltdasein; nui einer, die Erkenntnis 
nämlich, führt zur Erlösung. S. Ph. 244 — 248. 

S 3. Der Ahaipkära. Die Function des Aharnkära ist die Hervor- 
bringüng von Wahnvorstellungen (abhimänä) wie »Ich höre, fühle, sehe, ich 
bin reich, mächtig, ich thue dies u. s. w.«, d. h. aller der Vorstellungen, bei 
denen der Leib oder die Organe mit dem von beiden verschiedenen Ich, der 
Seele, verwechselt werden. 

Wenn der kosmische Aharpkära das Manas aus sich entlässt, so stellt er 
unter dem überwiegenden Einfluss des Sattva und heisst vaikria oder vaikärika; 
bringt er die zehn äusseren Sinne hervor, so steht er unter dem überwiegenden 
Einfluss des Rajas und heisst taijasa; bringt er die feinen Elemente hervor, 
so steht er unter dem überwiegenden Einfluss des Tamas und heisst bhütädi 
(vgl. VI S 6). Diese drei Formen des Aharnkära bethätigen nun aber ihren 
speciellen Character nicht nur kosmisch durch die Erzeugung neuer materieller 
Principien, sondern auch in der Handlungsweise der Individuen, und zwar in 
der Art, dass der z/ö/yCr/ö-Aharnkära der Thäter der guten Werke, der taijasa- 
Aharpkära der Thäter der bösen Werke und der Mö/J/Z/'-Aharnkära der Thäter 
der heimlichen Werke ist. Über zwei weitere, in späterer Zeit hinzugefügte 
Formen des Aharnkära s. S. Ph. 249, 250. Dieser Schematisirung liegt die 
Idee zu Grunde, dass der Aharnkära das innere Thatorgan ist und als 
solches seine Stelle zunächst der Buddhi, dem Denkorgan, hat. Wo die 
moralische Qualität des Handelns von der jeweiligen Mischung der drei Guiias 
in dem Aharpkära abhängig gedacht wird, kann man einen mechanischen» 
Determinismus constatiren. Da aber die Särpkhya-Philosophie in allgemein- 
indischer Anschauungsweise das Individuum für seine Werke verantwortlich 
macht und Anforderungen stellt, deren Erfüllung die Willensfreiheit voraus- 
setzt, so stehen wir hier vor einem ungelösten Widerspruch. S. Ph. 248 — 252, 
8 4. Das Manas oder der innere Sinn. Das Wirkungsgebiet des 
Manas ist in dem Särpkhya-System enger begrenzt als sonst in der indischea 
Philosophie. Abgesehen davon, dass dem Manas die Functionen des Wün- 
schens und des zweifelnden Überlegens (samkalpa-vikalpatl) zugeschriebea 
werden, ist es in der Särpkhya-Philosophie ein an sich indifferentes Central- 
organ, das seinen jeweiligen Character den Functionen der äusseren Sinne 
verdankt, denen es sich angleicht Es vermittelt auf diese Weise die von 
den äusseren Sinnen dargebotenen Objecte dem Aharnkära und der Buddhi» 
Dass verschiedene Empfindungen nicht gleichzeitig entstehen, wird als ein 
Beweis dafür angesehen, dass das Manas nicht den ganzen Körper erfüllen 
kann, sondern eine geringe (jedoch nicht atomistische) Grösse besitzen muss. 
S. Ph. 252, 253. 

S 5. Das innere Organ als Einheit. Wie wir gesehen haben, gelter* 
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Buddhi, Ahanikära und Manas als besondere materielle Principien mit ver- 
schiedener Functions weise; trotzdem werden diese drei inneren Organe — 
wahrscheinlich unter dem Einfluss der Vedänta- Anschauungen — in den 
Sämkhya-Texten häufig als ein einheitliches Innenorgan iantaJlikarana) be- 
handelt, gewöhnlich aber nur dann, wenn ihre materielle Natur und ihre Ver- 
schiedenheit von der Seele betont werden soll. Das Gesamt -Innenorgan 
des Sämkhya-Systems besitzt alle die Qualitäten, die anderweitig (z. B. in der 
Vaisesika-Nyäya-Philosophie) der Seele zugeschrieben werden; es entspricht 
wegen seiner Functionen und seiner ungeistigen Beschaffenheit vollkommen 
dem Nervensystem. Als eine Wesensäusserung des Gesamt -Innenorgans wird 
in dem Sämkhya-System das Atmen betrachtet. Nach allgemein-indischer 
Annahme durchdringt der Atem, der als das Lebensprincip gilt, den ganzen 
Körper in fünf verschiedenen Formen {pränay apäna^ samänay udäna, 7yäua\ 
die unter dem Gattungsnamen präna zusammengefasst werden; über die 
Wirkungsgebiete dieser fünf »Lebenshauche« handelt in der Litteratur unseres 
Systems am ausführHchsten Säipkhya-tattva-kaumudi zu Kärikä 29. Der 
Atem in dem eben angeführten coUectivischen Sinne erhält und ernährt aber 
nicht nur den ganzen Organismus, sondern ist auch nach der Särnkhya-Lehre 
»unter der Leitung der mit ihm verbundenen Seele« das den Körper bildende 
Princip. Mit dem Worte »Leitung« {ad/nsfkätiä) soll jedoch lediglich gesagt 
sein, dass der Körper durch den Atem im Interesse der Seele gebildet wird. 
Diese »Verbindung« der Seele mit dem Atem als dem deutlichsten Merk- 
mal animalischen Lebens werden wir VIII § 4 als die Hauptursache kennen 
lernen, aus der die für sich seiende Seele zur empirischen Seele wird. S. Ph. 

253—257. 

S 6. Die äusseren Sinne, indriya »Vermögen, Kräfte« genannt und 

zehn an der Zahl, bestimmen in jedem Augenblick die Wirksamkeit des 
inneren Sinnes, können aber andererseits ohne Verbindung mit ihm nicht 
functioniren. Sie zerfallen in die fünf Wahrnehmungssinne {buddhindriyä) 
Gesicht, Gehör, Geruch, Geschmack, Gefühl (oder Tastsinn) und in die 
fünf Thatsinne {karmmdriyä) Reden, Greifen, Gehen, Entleeren und Zeugen. 
Sie sind etwas übersinnliches {atmdriyd)^ aus ihren Functionen zu erschliessendes 
und nicht mit den sichtbaren Organen zu verwechseln, in denen sie ihren 
Sitz haben. Unter den Functionen (vrtti) hat man sich ein Hinauswachsen 
(sarpand) der Sinne aus ihren körperlichen Sitzen gedacht und ihren Ursprung 
in dem Individuum, nicht in einem von Aussen kommenden Reiz gesucht 
S. Ph. 257 — 261. 

S 7. Die dreizehn Organe als Gesamtheit. Die zehn äusseren 
Sinne werden mit Thoren verglichen, die alles hineinlassen, was hinein will; 
die drei inneren Organe mit Thorhütern, welche nicht nur die Thore öffnen 
und schliessen, sondern auch die hineingelangenden Wahrnehmungen und 
Empfindungen controllieren und ordnen. Die Thätigkeit der ersteren ist auf 
die Gegenwart beschränkt, während die letzteren sich ebenso auch mit der 
Vergangenheit und Zukunft beschäftigen. Im übrigen aber sind sich alle 
dreizehn Organe insofern gleich, als sie aus einer gemeinsamen Ursache, d. h. 
wegen der Entfaltung der nachwirkenden Krafi: der Werke, in Thätigkeit treten 
und zu einem gemeinsamen Zwecke wirken, d. h. um der Seele zur l^eichung 
ihrer Ziele, des Genusses und der Erlösung, zu verhelfen. Die Wirksamkeit 
sämtlicher Organe erfolgt spontan ohne eine bewusste Leitung; aber sie er- 
gänzen und unterstützen sich trotzdem gegenseitig, als ob sie auf Verabredung 
und unter Kenntnis des gegenseitigen Vorhabens handelten. Gewöhnlich 
folgen die Functionen der einzelnen Organe auf einander, indem zuerst die 
äusseren Sinne in Thätigkeit treten, darauf das Manas, dann der Ahaipkära 
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und schliesslich die Buddhi; doch kommt es vor, dass die Functionen der drei- 
zehn Organe, resp. wenn es sich nicht um sinnlich wahrnehmbare Dinge handelt, 
der drei inneren Organe gleichzeitig eintreten. (Nach der abweichenden 
Lehre der Vaise§ika-Philosophie liegt in solchen Fällen nur eine scheinbare 
Gleichzeitigkeit, in der That aber ein sehr schnelles Nacheinander vor). — 
Die sämtlichen Organe bilden nicht nur wegen ihres gemeinsamen Zweckes 
eine Einheit, sondern auch wegen der Gleichheit ihrer natürlichen Beschaffen- 
heit; denn sie alle werden durch physische Ernährung erhalten und gestärkt. 
Speise lÄid Trank enthalten Bestandteile, die den Substanzen der Organe 
homogen sind. S. Ph. 261 — 265. 

S 8. Der feine oder innere Körper. Aus den dreizehn Organen 
zusammen mit der ihnen Halt verleihenden Basis, nämlich den fünf feinen Ele- 
menten, wird der innere Körper gebildet, der gewöhnlich den Namen lingairdeha 
oder 'iarlra) führt. Er heisst »characteristisches Merkmal« deshalb, weü er 
Wesen und Character des Individuums bestimmt; denn da nach der Säqikhya- 
PhÜosophie keine qualitative Verschiedenheit zwischen den Seelen besteht, so 
ist der innere Körper das Princip der Persönlichkeit und der Identität der 
Person in den zahllosen Existenzen. Nicht die Seele, sondern der innere 
Körper ist gut oder schlecht, weise oder thöricht u. s. w.; in ihm haftet die 
moralische Verantwortlichkeit, auf der die Metempsychose beruht Da er die 
Seele auf ihrer Wanderung aus einem groben Leib in den andern begleitet, 
so kann er die verschiedenartigsten Formen annehmen und bald ein Gott, 
bald ein Mensch, ein Tier oder ein Baum werden, damit die Seele den an- 
gemessenen Lohn der ihr aufgebürdeten Werke empfange. Der innere Körper 
bildet sich am Beginn eines Weltalters und währt, bis die erlösende Erkenntnis 
oder die Weltauflösung eintritt; aber nur die Erlösung der Seele bewirkt, dass 
der innere Körper flir immer sich in der Urmaterie auflöst; für alle diejenigen 
Seelen, die bei der Reabsorption des Universums noch nicht erlöst sind, ent- 
steht er zu Anfang der folgenden Weltperiode aufs neue. 

Der innere Körper bewirkt nicht nur die Metempsychose, sondern auch 
die Empfindung, für deren Zustandekommen freilich die Vereinigung mit einem 
groben Leibe notwendig ist Da es das Wesen des inneren Körpers ist, 
Schmerzen hervorzubringen, so dauert der Schmerz so lange, als der innere 
Körper sich auf seiner Wanderung befindet 

Wenn auch die Biiddhi der eigentliche Sitz der von allen Empfindungen, 
Wahrnehmungen und Erfahrungen hinterlassenen Eindrücke und der auf diesen 
beruhenden Dispositionen {samskära, väsanä) ist, so wirken doch alle Organe 
bei der Hervorbringung derselben mit; und ferner sind diese Dispositionen, 
die ebenso wenig wie das Weltdasein einen Anfang haben, für die Individualität 
von solcher Bedeutung, dass sie mit Recht als Attribute des inneren Körpers 
zu betrachten sind. Die Samskäras, durch die ausser dem Gedächtnis auch 
der Instinkt, die Triebe, Gewohnheiten, Fähigkeiten und Talente bedingt sind, 
können lange — oft während vieler Existenzen — schlummern, bis sie, durch 
ein Ereignis angeregt, lebendig werden und die für ihre Bethätigung geeigneten 
Bedingungen finden; bis dahin ist sich Niemand ihrer bewusst Unter allen 
Dispositionen, die natürlich bei jedem Individuum unendlich zahlreich und 
mannigfaltig sind, ist die verhängnisvollste die einem jeden Wesen angeborene 
Anlage zum Nichtwissen {avidyä-saffiskära)^ d. h. zur Verwechselung von 
Geist und Materie. S. Ph. 265 — 272. 

S 9. Der grobe Körper. Die Verbindung des sichtbaren vergäng- 
lichen Leibes (sthüla-dehay -iarlra)^ dessen Gattung in jedem einzelnen Fall 
durch die nachwirkende Kraft der Werke bestimmt wird, mit dem inneren 
Körper und der Seele heisst Leben, ihre Trennung Tod. Jedes Leben währt 
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so lange, bis diejenigen Werke, deren Frucht begonnen hat zu reifen (prä- 
rabdhd)^ vollkommen gesühnt sind. Über die Vorstellungen von der Ent- 
wickelung des groben Körpers im Mutterleibe s. Säiiikhya-tattva-kaumudl zu 
Kärikä 43. Unser System lehrt ebenso wie die Vaise§ika-Nyäya-Philosophie, 
dass der grobe Körper lediglich aus dem Element Erde bestehe, während er 
nach anderen Anschauungen aus mehreren Eletnenten verschiedener Anzahl 
gebildet ist S. Ph. 272 — 274. 

S IG. ]3ie Zustände. A. Die regelmässig wechselnden Zu- 
stände, Wachen und Schlafen. In dem ersteren bethätigen sich Sattva 
und Rajas, in dem letzteren herrscht das Tamas; beide Zustände beeinflussen 
nicht die Natur der Seele, sondern nur die der inneren Organe und der 
Sinne. Wachen ist der Zustand, in dem die inneren Organe durch sinnliche 
Wahrnehmung die Objecte ihrer Thätigkeit empfangen; Schlafen zerfällt in 
Traumschlaf {svapna) und Tiefschlaf {susupii). Während des Traumschlafs 
werden die inneren Organe ebenso wie im wachen Zustande durch Objecte 
alterirt, aber mit dem Unterschiede, dass ihre Functionen nicht durch Sinnes- 
Avahrnehmung, sondern nur durch die in der Buddhi ruhenden Eindrücke an- 
geregt werden. Traumbilder sind also, weil auf inneren Affectionen beruhend, 
nicht absolut unwirklich wie Undinge, sondern nur nicht in demselben Sinne 
wirklich wie die im Wachen gesehenen, in objectiver Realität existirenden 
Dinge. Der Tiefschlaf ist die Negation aller Affectionen der inneren 
Organe, d. h. der Zustand völliger Bewusstlosigkeit, während dessen auch die 
in der Buddhi vorhandenen Sarnskäras sich nicht bethätigen können. Im 
Tiefschlaf befindet sich die Seele vorübergehend in demselben Zustand wie 
in der Erlösung nach dem Tode; denn sie ist zur Zeit des Tiefschlafs voll- 
kommen ungebunden und schmerzfrei. Das gleiche gilt auch von zwei ab- 
normen, nur ausnahmsweise zu beobachtenden Zuständen, von der Ohnmacht 
und der bis zur Bewusstlosigkeit gesteigerten Versenkung. 

B. Die individuellen Daseinszustände {bhäva\ acht an der Zahl, 
Tugend und Lasterhaftigkeit u. s. w., sind bereits in diesem Capltel am 
Schluss von S 2 erwähnt worden. Sie sind gewöhnlich erworben (vaikrta)^ 
aber sie können auch — die vier erstrebenswerten Zustände allerdings sehr 
selten, wie bei Kapila, der mit ihrem vollen Besitz geboren wurde — ur- 
sprünglich {sämsiddhikä) oder natürlich {präkrtika) sein. Doch gilt dieser 
Unterschied nur, wenn man allein das gegenwärtige Leben ins Auge fasst; im 
höheren Sinne besteht er nicht, da auch die sogenannten angeborenen Zu- 
stände durch das Verdienst oder die Schuld früherer Existenzen erworben 
werden. 

C. Die Zustände der verschiedenartigen Entfernung von dem 
höchsten Ziel. Unter dem Namen pratyaya-sarga »intellectuelle Schöpfung« 
— im Gegensatz zum bhüta- oder bhaiitika-sarga (s. oben % i) — wird die 
Stufenleiter Irrtum {inparyayd), Unvermögen {aiakti), Befriedigung {tusti) und 
Vollkommenheit {siddhi) zusammengefasst. Unter »Unvermögen« wurde dabei 
ursprünglich die durch den Irrtum bedingte Unfähigkeit zur Meditation ver- 
standen; »Befriedigung« bedeutet das durch Meditation und Weltentsagung 
bedingte Glücksgefuhl. Die Lehre von diesen vier Zuständen hat zu einer 
höchst absonderlichen Classlficirung geführt, durch die sich für (j^en Irrtum 
nicht weniger als .62, für das Unvermögen 28, für die Befriedigung 9 und 
für die Vollkommenheit 8 verschiedene Formen ergaben. Diese Unterarten 
sind ferner mit wunderlichen Bezeichnungen benannt, von denen die für die 
einzelnen Formen der Befriedigung und Vollkommenheit gewählten grössten- 
teüs Beziehungen zu den Begriffen Wasser, Flut und Überfahrt haben und 
deshalb wahrscheinlich im Zusammenhang mit dem bei den Buddhisten be- 
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liebten Bilde von der Überfahrt über den Ocean des Sarpsära in den Hafen 
des Nirväija stehen. Ich verweise wegen der Einzelheiten auf S. Tb. und 
meine Übersetzungen der Säipkhya-Texte und müchte hier nur die folgenden 
zwei Punkte herausheben. Der Irrtum wird in fünf Hauptarten zerlegt, die 
begrifflich für unser System von Bedeutung sind: avidyä »Nichtwissen«, d. h. 
Verwechselung und Vermengung von Geist und Materie, asmitä »Subjectivis- 
mus«, d. h. der Wahn der Götter, dass ihre übernatürlichen Kräfte ihrem 
Selbst apgehörig und unvergänglich seien, räga »Verlp.ngen nach sinn- 
lichen Genüssen«, dzesa »Abneigung gegen die Hindernisse des Sinnengenusset«, 
abhiniveia »Furcht vor Tod und Gefahr, das Hängen am Leben«. Unter 
den Begriff des Unvermögens fallen nach unseren Texten die Defecte der 
Sinnesorgane und die den einzelnen Formen der Befriedigung und Vollkommen- 
heit entgegengesetzten Zustände, resp. die Störungen jener Zustände. S. Ph. 
274 — 284. 

S II. (Anhang zu VI und VII). Die Materie als einheitlicher 
Begriff. Die als Einheit betrachtete materielle Welt besitzt zwei characte- 
ristische Qualitäten: Raum und Zeit, die im metaphysischen Sinne für ewig 
und allgegenwärtig erklärt werden. (Der Vedänta lässt den Raum aus dem 
Ätman entstanden sein; nach der Vaise§ika-Nyäya-Philosophie sind Zeit und 
Raum ewige Substanzen). Da in der empirischen Welt Raum und Zeit als 
begrenzt erscheinen, so werden sie in dieser Eigenschaft anders beurteilt, 
nämlich als der durch die körperlichen Dinge, resp. durch die Bewegungen 
der Himmelsgestime bestimmte Äther. 

Gewöhnlich wird die Materie als ein Ganzes im Gegensatze zu den Seelen 
behandelt; ihr Verhältnis zu diesen ist das des Besitzes zu dem Besitzer (sia- 
svämi-bhäva) oder des Genossenen zu dem Geniesser (bhogya-bhoktr-bhärd). 
Dieser Zusammenhang, der von Ewigkeit her besteht, aber mit Bezug auf jede 
einzelne Seele gelöst werden kann, beruht in letzter Instanz auf der Nicht- 
unterscheidung von Geist und Materie. Da nun aber diese Nichtunterscheidung 
ebenso wie die erlösende Unterscheidung nicht der Seele, sondern der Buddhi 
angehört und da die Buddhi Materie ist, so wird die Materie als die Fesslerin 
und Befreierin der Seelen bezeichnet und dafür verantwortlich gemacht, dass 
die gebundenen Seelen noch nicht erlöst sind. Die Aufhebung des Zusammen- 
hangs zwischen den Seelen und der Materie liegt ebensowohl im Interesse 
der letzteren; denn der Schmerz in seiner objectiven Realität ruht in dem 
materiellen Innenorgan, und nur ein Reflex des Schmerzes fällt in den Spiegel 
der Seele. 

Das ganze Säipkhya-System ist auf die Lehre der absoluten Wesens- 
verschiedenheit von Seele und Materie gegründet, die sich nur insofern gleich 
sind, als sie beide keinen Anfang und kein Ende haben. Die Seelen sind 
ewig unveränderlich {küfastha-nUya)^ die Materie ist ewig der Veränderung 
unterworfen iparinämi-nityd). Die Verschiedenheit beider ist näher in Säni- 
khya-kärikä 11 beschrieben; vgl. auch unten VIII S 2. S. Ph. 285 — 290. 



VIII. PSYCHOLOGIE. 

S I. Beweise für die Existenz der Seele. Obschon das Dasein 
der Seele {ätman^ puins^ purusä) von niemand bestritten wird und durch sich 
selbst evident {svatah siddha^ svayamprakäid) ist, finden sich in den Säipkhya- 
Texten doch folgende Beweise dafür, i) Wenn es keine Seele gäbe, so wäre 
das Ichbewusstsein und besonders die Vorstellung »Ich erkenne« unmöglich, 
ebenso wie der Schatten ohne den Schatten werfenden Gegenstand oder das 
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Bild ohne seine Grundlage. 2) Weil alles zusammengesetzte zum Zwecke eines 
andern da ist und alles materielle zusammengesetzt ist, muss es etwas unzusammen- 
gesetztes und mithin von allem materiellen verschiedenes geben; sonst würde 
man einen regressus in infinitum erhalten, 3) Die zweckmässigen Entfaltungen 
und Verbindungen der Materie würden unerklärlich sein, wenn die ganze un- 
geistige Materie nicht von einem geistigen Princip regiert würde. Dieses 
geistige Princip ist nach dem Säipkhya-System die Gesamtheit der Seelen, 
die nicht etwa durch bewussten Willen, sondern in rein mechanischer Weise 
durch ihr blosses Vorhandensein auf die Seelen einwirken. 4) Da die inneren 
Organe die Freude, den Schmerz u. s. w. als etwas ihnen wesentlich ange- 
höriges besitzen, mithin empfundenes Object sind, so können sie nicht 
empfindendes Subject sein, weil ein und dasselbe Ding nicht zugleich Sub- 
ject und Object sein kann (vgl. III S 4). Das demnach zu erschliessende 
Subject ist die Seele. S. Ph. 294 — 296. 

S 2. Das Wesen der Seele an sich. Die absolute, an sich seiende 
(kevala) Seele wird definirt als Geist (city citi, cetanüy caitanya^ auch »Licht« 
prakiUa genannt), d. h. als reines, objecdoses, sich selbständig nicht zu be- 
thätigen vermögendes Denken (cin-mätra). Die Seele besitzt keinerlei Attri- 
bute und Qualitäten; was von ihr ausgesagt werden kann, ist ausschliesslich 
negativer Natur. Sie hat keinen Anfang und kein Ende (ein Grundsatz, mit 
dem die Vorstellung der Unsterblichkeit im volkstümlichen Sinne, d. h. der 
ewigen bewussten Fortdauer, nichts zu thun hat); sie besteht nicht aus Teilen 
und ist schon deshalb unvergänglich. Da alles aus Teilen zusammengesetzte 
von begrenzter Ausdehnung {tnadhyama- oder paricchinna-parimäna) ist, so 
musste die Seele entweder für unendlich klein oder unendlich gross erklärt 
werden; denn zu der Vorstellung von der Raumlosigkeit des an sich seienden 
ist man in Indien nicht vorgeschritten. Innerhalb der Sämkhya-Schule hat 
zuerst die Anschauung geherrscht, dass die Seele unendlich klein sei, wie sich 
aus einem Fragment Pancasikha's ergiebt, in dem die Seele anu-mätra genannt 
wird. Obwohl diese Theorie über die Grösse der Seele vortrefflich zu der 
Säipkhya-Lehre von der unzähligen Menge individueller Seelen und überhaupt 
in den Znsanuiienhang unseres Systems passt, ist sie doch schon vor dem 
5. Jahrhundert n. Chr. aufgegeben worden; denn ausser Pancaiikha erklären 
alle Sämkhya-Lehrer von Isvarakr§i?a an — offenbar unter dem Einfluss der 
Vedänta- Philosophie — die Seele für allgegenwärtig oder unendlich gross 
ivibhUy vyäpakay parama-mahat). Die Seele ist nach dem Särnkhya-System 
ferner bewegungslos (wodurch die volkstümliche Anschauung von ihrer Wan- 
derung widerlegt wird), unveränderlich, absolut unthätig, d. h. willenlos, und 
imberührt von Freude, Schmerz und allen sonstigen Affectionen. Sie ist — 
mit einem Worte — ewig frei {nitya-mukta); man darf ihr also direkt weder 
ein Gebundensein noch ein Erlöstwerden zuschreiben. Die bekannte Lehre 
des Vedänta, dass die Wonne (änanda) ebenso wie Sein und Denken zu dem 
Wesen der Seele gehöre, wird mit der Bemerkung zurückgewiesen, dass rein 
geistiges Wesen und Wonnenatur sich gegenseitig ausschliessen. Dass die 
Seele schliesslich zwar eine Substanz (dravya) aber immateriell ist, war schon 
früher erwähnt. Weil sie unproductiv (a-prasavadharmin) ist und mithin 
nicht die Fähigkeit besitzt sich irgendwie zu entfalten, wird auch die Vedänta- 
Lehre, dass die Seele nicht nur causa efficiens, sondern •auch causa materialis 
der Welt sei, abgelehnt. Trotz aller dieser Negationen ist der Begriff der 
Seele für das Sänikhya-System doch von der grössten Wichtigkeit, wie sich 
besonders aus § 5 unten ergeben wird. S. Ph. 296 — 302. 

S 3. Die Vielheit der Seelen. Einen der wichtigsten Unterschiede 
des Sämkhya von dem Vedänta-System bildet die Annahme einer unendlichen 
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Anzahl individueller Seelen. Diese Lehre wird begründet durch die ver- 
schiedene Verteilung von Geburt und Tod, durch die Verschiedenartigkeit 
der Handlungen, die zwar den inneren Organen angehören, aber auf die 
Seele übertragen werden, und durch die Mannigfaltigkeit der Wohnstätten, 
d. h. durch die Thatsache, dass die Seele in so verschiedenen Körpern, wie 
es die der Götter, Menschen und Tiere sind, wohnt und wirkt. S. Ph. 303, 304. 

S 4. Das Verhältnis der Seele zu den Organen, zum Leibe 
und zun(i Handeln. Die an sich seiende Seele wird zur empirischen ijJva) 
durch dii Verbindung mit ihren Umkleidungen {upädhi)^ d. h. mit dem Innen- 
organ, den Sinnen, dem Körper und hauptsächlich dem Atem als dem 
Princip, das den Körper bildet und das Leben bedingt (vgl. VII S 5). Dieser 
Zusammenhang einer jeden Seele mit ihren Upädhis besteht von Ewigkeit her, 
wird nur während der Weltauflösung unterbrochen und währt bis zur Erreichung 
der unterscheidenden Erkenntnis. Obwohl die Seele Herr und Leiter ihrer 
Upädhis ist, weist sie, weil willenlos, ihnen doch nicht an, was sie thun 
sollen; und die Organe arbeiten für die Seele, ohne sich ihrer Thätigkeit be- 
wusst zu sein, lediglich in Folge der blinden Triebe der Materie. Die Herr- 
schaft und Leitung der Seele besteht einfach darin, dass diese durch ihr 
blosses Dasein die Organe zur Wirksamkeit anregt und mit ihrem Lichte er- 
leuchtet Wie aber die Sonne durch das Bescheinen der Erde keine Ver- 
änderung erleidet, so tritt auch die Seele nicht im geringsten aus ihrer In- 
differenz heraus, wenn sie den Organismus durch das von ihr ausstrahlende 
Licht mit bewusstem Leben erfüllt. Eine wirkliche Verbindung der Seele 
mit den Organen und dem Leibe existirt also gar nicht, es gibt in Wahrheit 
gar keine empirische Seele, sondern unter dieser Bezeichnung ist nur der von 
der Seele durchleuchtete Complex der Upädhis zu verstehen. Die Seele 
selbst ist immerdar unabhängig von ihren Upfidhis und deren Aft'ectionen. 
Die Erkenntnis dieser Thatsache herbeizuführen ist die eigentliche Aufgabe 
der Sämkhya-Philosophie. 

Dass auch die Werke nur in uneigentlichem Sinne der Seele zuge- 
schrieben werden, wie Sieg und Niederlage dem König, ergibt sich schon aus 
dem eben gesagten. Die Seele ist unfähig zu jeglicher Thätigkeit, und das 
in Wirklichkeit handelnde Princip ist der Ahamkära (s. VII % 3). Es scheint 
aber, als ob die Seele handle, weil der ungeistige Ahamkära nur in Folge 
des belebenden Lichtes wirkt, das von der Seele aus auf ihn fällt, und weil 
der Aharpkära den Wahn erzeugt, dass das Ich, die Seele das handelnde (und 
leidende) Subject sei. Die Werke, obwohl der Seele nur durch die Nicht- 
unterscheidung aufgebürdet, gelten trotzdem als ihr Eigentum, durch das sie 
ein bestimmtes nur für sie wirkendes Innenorgan »erwirbt«. Da dieser sich 
durch sich selbst ewig erneuernde Besitz aber der Seele ohne eigenes Zuthun 
zu Teü wird, so trägt sie keine Verantwortung für die Werke und wird des- 
halb auch nicht durch Lohn oder Strafe betroffen. S. Ph. 305 — 309. 

S.5. Die Aufgabe der Seele. Welche Bedeutung die Seele für das 
empirische Dasein des Individuums hat, ist schon im vorigen Paragraphen an- 
gedeutet. Durch ihr Vorhandensein bewirkt die Seele nicht nur, dass die 
Organe in Thätigkeit treten, sondern sie bringt auch alle Functionen und 
Affectionen {vrtti) der Organe zum Bewusstsein. Die durch die Sinne ver- 
mittelten Wahrnehmungen, die durch solche Wahrnehmungen im Verein mit 
der Erinnerung hervorgerufenen Schlussfolgerungen, Begierde, Abneigung, 
Freude, Schmerz und andere Leidenschaften, der durch sie angeregte und 
geleitete Wüle, — kurz alles, was in unserem Innern vor sich geht, besteht 
in Veränderungen oder Modificationen {vikära^ parinäma) des Innenorgans, 
so dass dieses in jedem Augenblick eine andere Form annimmt. Diese be- 



IX. Gebundensein UND Erlösung. 31 



ständige Umgestaltung des Innenorgans ist nun im Princip nicht von den 
Veränderungen verschieden, die sich unablässig in der Aussenwelt vollziehen; 
alle inneren Vorgänge sind zunächst rein mechanische Alterationen der Materie 
und müssten als solche unbewusst bleiben, wenn die Seele nicht »vermöge 
ihrer Nähe« das Licht des Bewusstseins auf sie ergösse. Das in der Buddhi 
befindliche Sattva, das auch als lichtartig oder erleuchtend {prakäiaka) be- 
zeichnet wird, ist hierzu durchaus unfähig; denn die Lichthaftigkeit des mate- 
riellen, ungeistigen Sattva ist nur geeignet und berufen, die mechanischen 
Wahrnehmungs- und Denkfunctionen (jhäna-vrtti) hervorzubringen. Die davon 
grundverschiedene Lichthaftigkeit der Seele, ist keine Eigenschaft — denn die 
Seele besitzt keine Qualitäten — , sondern das Licht ist die Seele selbst, d. h. 
es bildet ihr Wesen {ätma-svarüpa). Daraus folgt, dass die von der Seele 
ausgehende Erleuchtung des Innenorgans niemals eine Unterbrechung erfahren 
kann, mit anderen Worten: dass es keine unbewusst bleibenden inneren 
Vorgänge gibt. Das Gebiet des Unbewussten umfasst nach der Säipkhya- 
Philosophie lediglich die in der Buddhi ruhenden Eindrücke oder Dispositionen, 
die noch nicht zum Leben erweckt sind. 

Die Särjikhya-Philosophie versteht unter der Seele nicht etwa eine wirklich 
leuchtende Substanz, sondern will den Ausdruck, dessen sie sich bedient, als 
einen metaphorischen aufgefasst wissen. In demselben Sinne, in welchem von 
dem Lichte der Seele gesprochen wird, gebrauchen unsere Texte noch ein 
anderes Bild; sie vergleichen nämlich die Seele auch mit einem Spiegel, in 
dem die inneren Organe reflectiren. Für beide Gleichnisse kommen dieselben 
technischen Ausdrücke chäyä und pratibimha »Abbild, Reflex« zur Verwen- 
dung; mit ihnen wird sowohl das von der Seele auf die inneren Organe 
fallende Licht als auch die Spiegelung der inneren Organe in der Seele be- 
zeichnet. Wenn dieses vielbesprochene »Reflectiren« illusorisch (mithyä) ge- 
nannt wird, soll damit nicht seine Existenz geleugnet werden, sondern nur 
gesagt sein, dass der Vorgang nicht das ist, was er zu sein scheint, nämlich 
eine Afiection der Seele. — Da die Seele ohne Hufe des Innenorgans nichts 
erkennen kann, so ist auch zur Erkenntnis der Seele selbst ein »Reflex« er- 
forderlich. Das Innenorgan muss unter Ausschliessung alles andern ein Ab- 
bild der Seele in sich aufnehmen; wenn dies geschehen ist, so bringt die 
Seele diesen ihren Reflex und damit sich selbst zur bewussten Erkenntniss. 
S. Ph. 309 — 316. 



IX. GEBUNDENSEIN UND ERLÖSUNG^ 

S I. Das Gebundensein und seine Ursache, die Nichtunter- 
scheidung. Der Zustand des Gebundenseins {bandhd) ist gleichbedeutend 
mit dem bewussten Leben; er ist die »Verbindung mit dem Schmerz«, unter 
welchen Begriff" der Pessimismus der Samkhya-Philosophie auch die Freuden 
rechnet (s. III §2). Der Schmerz nun gehört, wie wir gesehen haben, nicht 
der Seele an, sondern dem inneren Organ, resp. dem feinen Körper; doch 
ist damit der Thatbestand nur halb erklärt. In unseren Texten wird ebenso 
oft geleugnet wie behauptet, dass die Seele gebunden sei, — ein anscheinender 
Widerspruch, der auf folgende Weise gelöst wird. Ein wirkliches {pära- 
niärthikä) Gebundensein der Seele, d. h. eine Verbindung mit dem Schmerz 
in objectiver Realität {bimbd)^ existirt zwar nicht; aber der aus dem Innen- 
organ auf die Seele fallende Reflex des Schmerzes hat, ohne einen wirklichen 
Einfluss auf die Seele auszuüben, doch den .Erfolg, dass durch ihn die natür- 
liche Schmerzlosigkeit der Seele verdeckt wird. Wenn von dem Gebunden- 
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sein der Seele gesprochen wird, so ist damit gemeint, dass die Seele den in 
dem Körper befindlichen Schmerz zum Bewusstsein bringt. Diese Verbin- 
dung der Seele mit dem Schmerz, die das eigentHche Übel alles weltlichen 
Daseins ist, darf nicht als etwas der Seele wesentliches betrachtet werden; 
denn dann könnte diese Verbindung überhaupt nicht aufgehoben werden; auch 
wird sie nicht durch besondere Veranlassungen hervorgerufen, sondern einzig 
und allein durch die Nichtunterscheidung von Seele und Materie (ge- 
v/öhnWch avive^a genannt). Jedermann ist zwar im Stande, die grobe Materie 
von der^eele zu unterscheiden; aber ernste Anstrengungen sind erforderlich, 
um die Verschiedenheit der Seele von den materiellen inneren Organen, die 
Verschiedenheit der geistigen Natur der Seele von dem scheinbar geistigen 
Sattva zu erkennen, das in der Buddhi die Denkfunctionen (im weitesten Um- 
fang des Wortes) hervorruft. Die Nichtunterscheidung ist mittelbar Ursache 
des Gebundenseins, weil sie alle Leidenschaften und Begierden erzeugt, die 
den Menschen an das weltliche Dasein binden, und somit auch das Handeln 
veranlasst; unmittelbar aber ist sie es nach der Sämkhya-Lehre dadurch, 
dass sie das Reflectiren der Functionen des Innenorgans, insbesondere also 
des Schmerzes, in der Seele bewirkt Die bewusste Schmerzempfindung wird 
mithin als eine direkte Folge . der Nichtunterscheidung betrachtet. — Die 
Nichtunterscheidung ist bedingt durch eine unheilvolle Disposition, die allen 
Wesen angeboren ist. Da diese Disposition die Nachwirkung der Nichtunter- 
scheidung in dem vorangegangenen Leben ist, die ihrerseits wiederum aus 
der entsprechenden Disposition hervorgegangen sein muss u. s. f., so liegt 
hier eine Continuität ohne Anfang vor, ein regressus in infinitum, an dem in 
diesem Fall die Särpkhya-Philosophie keinen Anstoss genommen hat. S. Ph. 
316 — 323. 

S 2. Die Erlösung und ihre Ursache, die Unterscheidung. 
Wenn die eben beschriebene Verbindung der Seele mit der Materie gelöst 
ist, so wird der Seele nicht etwa eine übernatürliche Kraft, Erkenntnis oder 
Wonne zu Teil. Die Erlösung (gewöhnlich mukti^ moksa oder apavarga ge- 
nannt) wird als das absolute Aufhören des Schmerzes oder als die Unmög- 
lichkeit seiner Wiederkehr definirt. Sie besteht in der endgiltigen Isolirung 
(kaivalyä) der Seele, d. h. darin, dass das schmerzvoll afficirte Innenorgan 
nicht mehr von dem Lichte der Seele beschienen wird. Wenn aber der 
Schmerz nicht mehr zum Bewusstsein gebracht wird, so gilt das gleiche 
natürlich auch von allen anderen Affectionen. Die Seele dauert also im Zu- 
stand der Erlösung zwar individuell fort, aber in absoluter Bewusstlosig- 
keit. Das ergiebt sich nicht nur aus dem Zusammenhange des Systems, 
sondern auch aus der ausdrücklichen Erklärung, dass schon bei Lebzeiten 
derselbe Zustand, wie in der Erlösung nach dem Tode, vorübergehend er- 
reicht wird, nämlich während des tiefen traumlosen Schlafes, der Ohnmacht 
und der bis auf das höchste Maass gesteigerten Versenkung. 

Um das höchste Ziel zu erreichen, gibt es nur ein Mittel. Dass weder 
weltliche noch rituelle Mittel geeignet sind die Erlösung herbeizufuhren, haben 
wir bereits III S 2 gesehen; ebendaselbst % 3 sind auch die Anforderungen 
zur Sprache gekommen, welche die Sämkhya-Philosophie an denjenigen stellt, 
der nach dem erlösenden Wissen trachtet. Aber alles das sind nur Förde- 
rungsmittel, die oft angewendet werden, jedoch selten zum Ziel führen. Wie 
die Finsternis nur durch das Licht vertrieben wird, so kann auch die Nicht- 
unterscheidung, auf der das Gebundensein beruht, allein durch die Unter- 
scheidung beseitigt werden. Wenn die absolute Verschiedenheit der Seele von 
der Materie, d. h. von den inneren Organen, erkannt ist, so weiss man, dass 
die Seele ewig frei ist, dass Gebundensein und Erlösung der Materie angehören. 
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Ist die Seele durch diese Erkenntnis zum Fürsichsein (svarüpe 'vdsthäna, 
svarüpa-pratisfha) gelangt, so löst sich das Innenorgan, das ihr bis zum 
Augenblicke der Befreiung angehörte, auf; der feine Körper, der bis dahin 
den Kreislauf der Existenzen bedingte, bildet sich zur Urmaterie zurück. 

Die Erlösung bei Lebzeiten (s. IV S 2) ist die unmittelbare Vorstufe der 
wahren definitiven Erlösung (^ideha-rnukti)^ die im Augenblick des Todes ein- 
tritt. Das Leiden der Welt, das in alle Ewigkeit fortdauert, vermag die be- 
>vusstlose Ruhe des Erlösten dann nicht mehr zu stören. S. Ph. 323 — 329. 



B. YOGA. 

I. GESCHICHTLICHES. 

S I. Verhältnis des Yoga zum Samkhya. Das Yoga-System gilt 
in der indischen Litteratur allgemein für eine Weiterbildung der atheistischen 
(nirUvard) Säipkhya-Philosophie im theistischen {se^vard) Sinne. Die enge 
Verbindung der beiden Systeme wird durch das häufige Compositum sätiikhya- 
yoga zum Ausdruck gebracht und auch oft in anderer Weise betont. Das 
Haupt-Lehrbuch des Yoga-Systems führt den Namen sätukhya-pravacana »aus- 
führliche Darstellung des Säipkhyact, also denselben Namen, den man auch 
den späteren Säipkhyasütras gegeben hat. Im Mahäbhärata werden Säipkhya 
und Yoga geradezu als eins bezeichnet, und derjenige wird weise oder im 
Besitz der Wahrheit seiend genannt, der die Einheitlichkeit beider Lehren 
erfasst hat {ekatti sätitkhyatii ca yogaffi ca ya^ paJyati) *. Diese Auffassung 
ist vollkommen berechtigt; denn mit Ausnahme der Gottesleugnung sind sämt- 
liche Sämjdiya- Anschauungen von Bedeutung in das Yoga-System übernommen 
worden ;<5usser dem allgemein-indischen Glauben an die Ewigkeit des Welt- 
daseins, an die Metempsychose und an die Unverbrüchlichkeit des Gesetzes 
der VergeltungSdie speciellen Lehren in Erkenntnistheorie, Kosmologie, Phy- 
siologie und I%rchologie, sowie die Sämkhya-Theorie, dass die Erlösung der 
Seele aus dem Kreislauf der Existenzen allein durch die unmittelbare Erkennt- 
nis der Verschiedenheit von Geist und Materie zu erreichen sei. Auch ist 
die Erlösung in dem Yoga-System — wenigstens in der ursprünglichen unver- 
fälschten Yoga-Lehre — nichts anderes als die nach der Säipkhya-Philosophie 
zu erstrebende Isolirung der Seele von der Materie, die Herbeiführung eines 
absolut bewusstlosen Zustandes jenseits des Weltdaseins; und ebenso in Über- 
einstimmung mit der Säipkhya-Lehre ist auch die Erreichung dieses Zieles 
nach der Yoga-Philosophie einem 'Jeden ohne Unterschied der Kaste oder des 
Standes möglich*. 

Wenn auch nicht alle einzelnen Särpkhya-Lehren in den Yoga-Texten 
entwickelt sind, so bÜden sie doch in ihrer soeben beschriebenen Gesamtheit 
die Grundlage aller auf den Yoga bezüglichen Ausführungen; das Säipkhya 
wird eben in der Hauptsache als bekannt vorausgesetzt Andererseits wurden 
auch die Leliren, durch die der Begründer des Yoga-Systems die Säi|ikhya- 
Philosophie weiter • ausgestaltet hat, — mit Ausnahme der wenigen in Oapitel IV 
zu behandelnden Anschauungen — von den Anhängern des Särpkhya in ihr 
System übernommen. Meine Darstellung des Yoga-Systems (in III und IV) 
habe ich also einfach auf dasjenige zu beschränken, was nicht in dem voran- 
gehenden Aufsatz als Säipkhya-Lehre zur Sprache gekommen ist 

Das Character istische des Yoga-Systems beruht in der Verwendung einer 
Anzahl vom Sprachgebrauch der Säipkliyas abweichender termini technici 

Indo-artsche Philologie. IIL 4. 3 
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(z. B. dtta statt buddhi)^\ hauptsächlich aber in der Lehre von der Technik 
der Cöntemplation und in der hohen Wertschätzung äusserlicher Hilfsmittel ^ 
in der Lehre von den wunderbaren, durch die Versenkung zu gewinnenden 
Kräften und schliesslich darin, dass seit den Zeiten der Begründung des eigent- 
lichen Systems (vgl. die 5 yama unten III S 2) der Yoga eine Betonung der 
moralischen Seite bezweckte, die im Säipkhya-System keinen Platz gefunden 
hat. In der Bhagavadgltä (besonders im dritten und fünften Gesang) '\^\.yoga 
geradezu; die Lehre vom pflichtgemässen Handeln, säui/^hya die abstracte 
Theorie \ier richtigen Erkenntnis. 

Unter den bisherigen Darstellungen der Yoga-Philosophie* seien die von 
Räjendraläla Mitra5 und Paul Markus^ hervorgehoben. Die letztere, die 
sich auf die rein philosophische . Seite des Systems beschränkt, ist eine ver- 
dienstliche Arbeit über diesen Teil des Yoga; von dem eigentlichen Wesen 
des Systems aber, in welchem das practische Element auf das engste mit 
dem philosophischen verschmolzen ist, gewährt die Schrift keine rechte Vor- 
stellung. Was Markus bietet, ist infolge der genannten Beschränkung zum 
grössten Teil eine Darstellung und philosophische Beleuchtung von Sämkhya- 
Lehren. 

X Mbh. XII, 11347 [Adhy. 307, v. 20], 11678 [Adhy. 318, v. 4], Bhag. V, 5; 
s. auch u. a. Mbh. XII, II461 [Adhy. 309, v. 44]: yaä eva iastram Sämkhyoktam^ 
Yogadarsanam eva tat, und Holtzmann, Mahäbhärata IV, 107. — 2 Mbh.* XII, 8801 
.[Adhy. 240, V. 34], XIV, 593 [Adhy. 19, v. 62]. — 3 Bhag. III, y, jhana-yogena Sam- 
khyanämt karma-yogena Yoginäm. — 4 N. C. Paul (d. h. NavInachandrapäla), A trea- 
tise onthe Yoga philosophy (Benares 185 1, * Bombay 1888); Goldstücker, Literary 
Remains 1, 320 — 328. Tavlor's Summary of Patanjali Sütra in »The Yoga Philosophy« 
(Bombay 1882) ist mir nur durch das Citat in Hermann Walter's Übersetzung der 
Hafhayogapradlpika p. XI bekannt. — 5 In der ausführlichen Einleitung zur Aus- 
gabe und Obersetzung der Yogasatras (Bibl. Ind.,. Calculta i883\ — 6 Die Yoga- 
Philosophie nach dem Rojamärtanda dargestellt. I^eipziger Doktordissertation 
(Halle a. S. 1886). 

% 2. Der Begriff des Yoga und seine Herkunft. Die Anschau- 
ungen, die den Yoga hauptsächlich von dem Inhalt der Sämkhya-Philosophie 
unterscheiden, lassen sich in ihren Ursprüngen auf die älteste Zeit indogerma- 
nischer Vergangenheit zurückführen, auf die Periode der Wildheit, aus welcher 
durch Heranziehung des von der Ethnologie gebotenen Materials neuerdings 
namentlich Oldenberg in seiner »Religion des Veda« so überraschende Auf- 
schlüsse gewonnen hat. Nach der Analogie der heutigen wilden Völker 
dürfen wir mit Gewissheit jener Urzeit den Glauben zuschreiben, dass durch 
asketische Übungen die Fähigkeit, mit der Geisterwelt zu verkehren und den 
natürlichen Lauf der Dinge in wunderbarer Weise zu ändern, gewonnen wer- 
den könne. Im alten Indien wurde die Askese bekanntlich tapas genannt 
Das Wort bedeutete zunächst »Hitze, Glut, Erhitzung« im eigentlichsten Sinne,^ 
dann »das durch Kasteiungen hervorgenifene Schwitzen« und »der auf diese 
Weise erzeugte Zustand innerer Erhitzung, d. h. Ekstase«. Wie noch heute 
die Zauberer bei den Indianer- und Negervölkern verfahren, so bereiteten 
sich auch die Somaopferer nach dem altindischen Ritual durch langes Fasten 
zu ihrem Werke vor, indem sie sich, mit dunklen Tierfellen bekleidet und 
»in stammelnder Sprache redend«, neben dem Zauberfeuer aufhielten'. Dass 
das Wort tapas in den übertragenen Bedeutungen sich erst in jüngeren Liedern 
des Rigveda findet, beweist nichts gegen das hohe Alter der angeführten 
Begriffe und ihrer praktischen Verwertung; denn der Gedankenkreis des Rig- 
veda hat wenig Berührungspunkte mit asketischen Übungen. Häufiger begegnet 
uns das Tapas im Yajur- und Atharvaveda und viel öfter in der Litteratur 
der Brähmanas und Upani§ads. Da hier das Tapas als eine kosmogonische 
Potenz gilt, durch die der Weltenschöpfer die Wesen und Dinge hervorbringt,^ 
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so ist klar, dass der Askese schon damals keine geringere Macht zugeschrieben 
wurde, wie in der klassischen Sanskritlitteratur, in der uns die Asketen als 
allmächtige Zauberer entgegentreten. Während ursprünglich der ekstatische 
Zustand, in dem der Mensch sich in höhere Sphären zu erheben glaubt, haupt- 
sächlich durch Fasten und andere Kasteiungen erstrebt wurde, verlegte man 
bei der fortschreitenden Verinnerlichung des geistigen Lebens in Indien den 
Schwerpunkt immer mehr auf die Meditation und Versenkung. Damit wuchs 
der Begriff des Yoga (etymologisch »Anschirrung«, d. h. Anspannung der 
geistigen Kräfte durch Concentration des Denkens auf einen bestimmten Punkt) 
aus dem des Tapas heraus. Das Tapas oder die leibliche Askese wurde zu 
einem Hilfsmittel zur Förderung des Yoga oder der geistigen Askese, wenn 
auch naturgemäss die beiden Begriffe nicht immer von einander geschieden 
sind. Das Wort yoga tritt in der angegebenen Bedeutung erst beträchtlich 
später auf als tapas. Aber das Alter des eigentlichen Yoga darf deshalb 
nicht unterschätzt werden; denn neuere Untersuchungen haben gelehrt, dass 
der Buddhismus nicht allein von dem theoretischen Säipkhya, sondern auch 
von der praktischen Yoga-Lehre ausgegangen ist, der Buddha eine Reihe von 
Begriffen entlehnt hat*. Anhänger der Yoga-Lehre sind auch bereits im Brah- 
majäla Sutta erwähnt^. 

GouGii* sucht die Entstehung der Yoga-Praxis auf den Einfluss der rohen 
Völkerschaften zurückzuführen, mit denen die eingewanderten Arier verschmol- 
zen, und beruft sich dabei auf Tylor*s Primitive Culture I, 277, wo ausge- 
führt ist, dass bei wilden Völkern die durch Meditation, Fasten, Narkotisirung, 
Erregung oder Krankheit hervorgerufene Ekstase ein in hoher Wertschätzung 
gehaltener Zustand sei. Ich brauche nach dem eben Gesagten diesen Ge-^ 
danken keiner eingehenderen Envägung mehr zu unterziehen; denn was Gough 
für eine Entlehnung in historischer Zeit hält, ist in der That ein Erbteil aus 
dem grauesten Altertum des indogermanischen Stammes. 

Wenn Räjendraläla Mitra* meint, dass in Indien das Object der Ver- 
senkung natürlich zuerst die Gottheit in dieser oder jener Form gewesen sei, 
so ist das eine unbewiesene und meines Erachtens unrichtige Annahme, gegen 
welche die Geschichte des^'J(oga (s. unten IV S i) spricht. Nach der tech- 
nischen Erklärung^ ist yoga »die Unterdrückung der Functionen des Denk- 
organs« — d. h. derjenigfffTlFunctionen, die auf den Einflüssen der Aussenwelt 
beruhen — , oder positiv gewendet »die Beschäftigung mit einem einzigen 
Princip« {eka-tattvä- bhyäsa)T ^ unter dem zuerst und vorzugsweise der Ätman 
verstanden wurde. — Vereinzelt wird das Wort yoga auch im Sinne von yogin 
»Anhänger des Yoga-Systems« gebraucht^. 

« Oldenberg, Religion des Veda 401 — 407 u. sonst, Deutsche Rundschau XXII 
211. — 2 KB. I, 470 (T., jACOBi, Nachr. der Gott. Ges. d. Wiss. 1896, 45 ff. — 
3 S. rii. 6, Anm. — 4 Philosophy of the Upanishads l8, 19. — 5 Yoga Aphorisms 
p. XII. — 6 Yogasütra I, 2; Vyäsa macht in seinem Commentar darauf aufmerk- 
sam, dass sarva nicht in dem Compositum ätta-vriti-nirodha enthalten ist. — 7 Yogas. 
I, 32. — 8 BRW. s. V. I, z. 

S 3. Die ältesten Erwähnungen von Yoga-Lehren in der brah- 
manischen Litteratur. Hier scheint der Yoga zum ersten Male Taitt. Up. 
II, 4 in dem Satze j'^^ä ätmä »Concentration ist sein (des Erkennenden) Leib« 
genannt zu sein; eigentliche Yoga-Lehren aber begegnen uns erst in der 
zweiten Schicht der Upani§ads, und zwar in den nämlichen Werken, in denen 
wir auch die ältesten Anführungen von Säipkhya-Lehren vorfinden', wie sich 
jetzt mit Leichtigkeit aus Jacob's Concordance to the principal Upanishads 
ersehen lässt; d. h. in der Katha, Maitrl und Svetäsvatara Upani§ad. In dem 
(allerdings wohl später hinzugefügten^) Schlussverse der Kafh. Up. ist schon 

3* 
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die gesamte Yoga-Praxis {yoga-vidhUii ca krisnam) als bekannt vorausgesetzt, 
und Maitr. Up. VI, 18 — 30 wird sie von dem weisen Säkäyanya dem König 
Brhadratha schon fast ebenso und mit . denselben technischen Ausdrücken 
beschrieben wie im System. Die Übereinstimmung erstreckt sich hier auf eine 
ganze Reihe bemerkenswerter Einzelheiten; an Stelle der bekannten acht Be- 
standteile {anga) der Yoga-Praxis werden jedoch Maitr. Up. VI, 18 nur erst 
sechs genannt, von denen fünf {pränäyäma, pratyähära^ dhyäna^ ähäranä, 
samädhi) im System wiederkehren, während anstatt der späteren drei: yama^ 
niyama und äsana die Reflexion {tarkd) erscheint. Wenn auch dieser Teil 
der Maitr. Up. jünger ist als die fünf ersten Bücher, so beweist doch die 
geringere Anzahl der yogängay dass auch er noch älter sein muss als die 
Yogasütras. — Characteristisch für die Behandlung des Yoga in den eben 
genannten Upani§ads ist die Vermengung mit vedäntistischen und mythologi- 
schen Anschauungen, die dann auch in der ganzen späteren Litteratur, soweit 
sie nicht streng systematisch ist, üblich bleibt. — Zu den ältesten Stellen 
über den Yoga dürfen wir auch Äpastamba Dharmasütra I, 23, 5, 6 rechnen. 

Im Mbh. (Xn, 137 II [Adhy. 351, v. 75]) wird die Yoga-Lehre als uralt 
{sanätana) neben dem Säi^ikhya bezeichnet. Päriini lehrt schon die Bildung des 
Wortes yogin \ doch dürfte das Vorkommen dieses Wortes Maitr. Up. VI, i o und 
Vn, I (an letzterer Stelle yogiivard) uns wohl in noch frühere Zeit hinaufführen. 

In den Bereich des Mythus gehören verschiedene angebliche alte Yoga- 
Lehrer. Es ist bekannt, dass die Entstehung der Lehre in Indien auf Vi§riu 
und häufiger auf Siva zurückgeführt wird"», und dass der letztere insbesondere 
als der Begründer der Yoga-Praxis, resp. des Hathayoga gilt 5, wie denn auch 
mehrere moderne Werke über den Gegenstand dem Siva zugeschrieben wer- 
ben ^ In der Bhagavadgitä IV, i, 2 sagt Kr§na, er habe die Yoga-I^hre 
dem Vivasvat, dieser dem Manu und dieser dem Ik§väku mitgeteilt; so seien 
die »königlichen Weisen« (räjarsi) zu ihrer Kenntnis gelangt. Auf diesen 
Zusatz 7 möchte ich besonderes Gewicht legen, weil ich geneigt bin, die Ent- 
stehung des nächstverwandten Sämkhya-Systems ausserhalb der Brahmanen- 
kaste, d. h. im ^Kreise der K§atriyas, zu suchen. Mythisch sind als Yoga- 
Lehrer femer Sukra® und Yäjnavalkya^. Alle diese Angaben aber zeigen, 
in welchem Umfange sich die Erinnerung an das hohe Alter des Yoga in 
Indien erhalten hat. 

» S. Ph. 21, 22. — 2 Whitney, Translation of the Ka^ha Upanishad, Trans- 
actions of the Am. Phil. Ass. XXI, 112. — 3 WL 2 256. — 4 Die Mbh.-Stellcn 
s. bei HoLTZMANN IV, HO. — 5 Unter der Bezeichnung ädinatha in der Hatha- 
yogapradipikä I, 1. — 6 Hall, Contrib. 13, 14. — 7 Vgl. Holtzmann, Mahäbhärata 

II, 157. — 8 Mbh. I, 2606,7 [Adhy. 66, v. 42, 43], Holtzmann IV, iio. Hall, 
Contrib. 18. — 9 Mbh. XII, 11545 [Adhy. 312, v. 3] ff., Yäjnavalkyasmrti I, 1, 2; 

III, IIO, LIA. I, »999, WL. a 254, 255, Hall, Contrib. 14, 18, BRW. s. v. yogin, 
yoglndra, yoglsa^ yogisvara, yogesa^ yogesvara. Auch in den jüngeren, den Yoga 
behandelnden Upani$ads tritt Yojhavalkya öfter als Lehrer auf. 

S 4. Patafljali. Wenn in der indischen Litteratur allgemein Pataiijali 
als Stifter des Yoga-Systems, das nach ihm auch Pätanjala heisst, angegeben 
wird, so ist damit gemeint, dass er die schon lange vor ihm über den Yoga 
verbreiteten Anschauungen fixirt und philosophisch begründet hat. Ich halte 
mit Lassen' und anderen die einheimische Tradition für richtig, der zufolge 
der Philosoph und der Grammatiker Patanjali einunddieselbe Person ist, 
und setze dementsprechend die Abfassung der Yogasütras in das 2. Jahr- 
hundert vor Chr. Da^^ die Yggäsutras (über die unten II S i gehandelt werden 
wird)^4fe^ipzigen philosophischen Sütras ,5iud , die* nigbt gegen die anderen 
Systeme polemisiren, so spricht eine hohe Wahrscliein^ichkeit dafür, dass sie 
älter sind als die Lehrbücher der fünf anderen orthodoxen Schulen. Die 
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Mlmäipsä- und Vedäntasütras glaube ich etwa in den Anfang oder nicht 
lange vor den Anfang unserer Aera ansetzen zu dürfen, weil Sabarasvämin's 
Commentar zur Pürvamlmämsä nach Böhler' bald nach Beginn unserer 
Zeitrechnung verfasst sein muss. Ist damit das Rechte getroffen, so würde sich 
für die meiner Ansicht nach' älteren Yogasütras das feststehende Datum des 
Grammatikers Pataiijali als eine durchaus annehmbare Abfassungszeit ergeben. 

Weder*s Gedanken, Patanjali in irgend eine Beziehung zu dem im Sata- 
patha Brähmana auftretenden Pataficala Käpya zu setzen ^, halte ich aus ver- 
schiedenen Gründen nicht für glücklich*. Die Angaben, die sich in der in- 
dischen Litteratur über die Person und das Leben Patanjali's finden, sind 
ebenso legendenhaft wie die über Kapila, den Stifter der Särjikhya-Phüosophie. 
Wenn die Identification des Philosophen mit dem Grammatiker Patanjali richtig 
ist, so gewinnen wir durch sie für den Begründer des Yoga-Systems auch 
nur die bekannten zweifelhaften Nachrichten über Herkunft und Heimatland, 
die man versucht hat aus den Namen Gonardiya und Go^ikäputra abzuleiten^. 

Über die beiden alten Lehrer Vär§aganya und Jaigi§avya, von denen der 
erstere möglicher Weise, der letztere wahrscheinlich das Yoga-System verbreitet 
hat, s. oben in dem Artikel Säipkhya I S 8. Die bedeutendsten derjenigen 
Vertreter unseres Systems, von denen Schriften erhalten sind, werden unten 
in Capitel II zur Sprache kommen. 

« LIA. I 2 999; s. meine näheren Ausführungen S. Ph. 26 Anm., 40 — 43. — 
2 SBE. XXV, p. CXII. — 3 WL. 2 152, 239 Anm., 254. — 4 8. Ph. 25, 26, RA- 
JENDR. MiTRA, Yoga Aph. p. LXX— LXXII. — 5 Räjendr. Mitra a. a. O. p. LXVI 
— LXXV, Weber, Ind. Stud. V, 155, XIII, 316, 323, 402, LG. 2 239, 240 gegen 
Goldstücker, Päi?ini 237. 

S 5. Der Yoga bei Manu und im Mahäbhärata. Die theistische 
Grundlage von Manu*s Gesetzbuch legt den Gedanken nahe, dass die in dem 
Werke nachweisbaren Sämkhya-Ideen ' nicht unmittelbar der Säipkhya-Philo- 
sophie, sondern vielmehr dem Yoga-System entnommen seien. Das Wort 
sämkhya kommt zudem bei Manu nicht vor; dagegen findet sich yoga VI, 65 
und dhyäna-yoga VI, 73, 79, wie überhaupt die zweite Hälfte des sechsten 
Buches auf Einzelheiten aus der Yoga-Praxis Bezug nimmt ^. Ähnlich verhält 
es sich auch mit anderen Gesetzbüchern, z. B. mit dem des Härlta^ und der 
Vi§^usmrti (96. 24). 

Ausfuhrlich wird der Yoga im Mahäbhärata und besonders im zwölften 
Buche desselben behandelt Hier haben wir ausser zahlreichen einzelnen 
Stellen die längeren Vorträge über den Yoga, die Vyäsa XII, 8768 [Adhy. 
240, v. i] ff., Bhi§ma 11038 [Adhy. 302, v. 2] ff. und Yäjfiavalkya 11550 
[Adhy. 312, V. 8] ff. (über Säipkhya und Yoga zusammen) in den Mund 
gelegt sind. Doch ist die Yoga-Lehre im Mbh. ebenso wie das Säipkhya* 
mit anderen Lehren vermischt und durch Umdeutungen entstellt; der Wert 
dieser umfänglichen Quellen ist also auch für die Erforschung des Yoga 
weit geringer als der der systematischen Litteratur. Bemerkenswert ist, dass 
im Mbh. die inneren Yoga-Übungen und die moralischen Anforderungen stark 
in den Vordergrund treten; doch wird gelegentlich auch von den äusseren 
Hilfsmitteln und Vorbedingungen sowie von den wunderbaren Kräften, die 
durch den Yoga zu gewinnen sind, gehandelt. Besondere Erwähnung ver- 
langt die Bhagavadgitä, für welche die Yoga-Lehre als eine Hauptquelle ge- 
dient hat; das Gedicht wird geradezu als yogaiästra bezeichnet 5; und in den 
Unterschriften sämtlicher i8 Gesänge, mit Ausnahme von i und 9, wird der 
jedesmalige Inhalt durch ein mit yoga schliessendes Compositum angegeben. 
Schon die theistische Tendenz des Gedichtes und das überaus häufige Vor- 
kommen der Worte yoga^ yogin oder wurzelhaft verwandter Formen lassen den 
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Einfluss der Yoga-Philosophie auf die Bhagavadgitä erkennen. Eine Anzahl 
von Stellen handelt deutlich von der Versenkung im Sinne von Patanjali*s 
Lehrbuch, zum Teil ohne das Wort yoga zu enthalten^; im allgemeinen aber 
ist in der Bhagavadgitä noch weniger von der Yoga-Lehre rein erhalten als 
im zwölften Buche des Mbh. Gewöhnlich erscheint in ihr das Wort yoga 
umgedeutet, und manchmal fliessen die verschiedenen Bedeutungen so in ein- 
ander, dass der Übersetzer bei der Wahl des Ausdrucks zweifelhaft sein kann. 
Wenn karma"* im Compositum vorangeht 7, so hat yoga ki^um einen tieferen 
Sinn als äAusUbung, Vollziehung«. In der grossen Mehrzahl der Stellen aber 
ist yoga (resp. yogin) schon in den gleichen Bedeutungen gebraucht wie in 
den im folgenden Paragraphen erwähnten Litteraturkreisen , d. h. im Sinne 
von »Gottergebung, auf Gott gerichtete Andacht« u. s. w.; und wo von dem 
yoga Gottes gesprochen^ und dieser als yogin oder yogeivara bezeichnet wird 9, 
umfasst yoga auch den Begriff der wunderbaren Kraft oder Allmacht. 

* Artikel Sämkhya I S l^« — * S. besonders VI, 49, 69, 70, 72: pränäyama^ 
pranava^ dhärana, pratylhära, dhyäna, — 3 Artikel Sämkhya I S I ^ Schluss. — 

4 Ebendas. I S 12. — 5 IIoltzmann, Mahäbh. IF, 161. -— 6 Bhajj. IV, 27—30, 
V, 27, 28, VI, 10 ff., VIII, 8—14, XVIII, 33. — 7 Bhag. III, 3, V, i IT., auch mehr- 
fach bei Manu, s. BRW. — » Bhag. X, 7, 18, XI, 8, 47. — 9 Bhag. X, 17, XI, 4, 9, 
XVIII, 75. 78. 

5 6. Der Yoga in den jüngeren Upani§ads, in den Puränas 
und Tantras. Mit Ausnahme der Werke über Grammatik, Lexikographie, 
Metrik, Rhetorik, naturwissenschaftliche und ähnliche Disciplinen giebt es 
kaum ein Gebiet der klassischen Sanskritlitteratur, in dem nicht der Yoga und 
die Yogins eine grössere oder geringere Rolle spielen. Ich kann deshalb 
hier nur noch auf diejenigen Litteraturkreise hinweisen, in denen der Yoga 
am stärksten hervortritt. Seiner Behandlung dient eine grosse Reihe von 
jüngeren Upani§ads, die ich sämtlich für später halte als die Yogasütras. Es 
sind die von Weber' als die »zweite Klasse der Atharvopani§ad« bezeich- 
neten, »welche die Versenkung in den Ätman, die Stufen derselben und die 
äusseren Mittel dazu zum Gegenstande haben.« Wenn schon in diesen, viel- 
fach mit Vedänta-Anschauungen durchsetzten Upani§ads das theistische Ele- 
ment mehr vorwaltet als in den Yogasütras, so ist das in noch viel höherem 
Maasse der Fall bei der »dritten Klasse« =", den sektarischen Upani§ads, »welche 
dem Atman eine der Formen des Vi§nu oder Siva substituiren«, dabei aber 
hauptsächlich dem Yoga-System folgen. 

Eine ähnliche Vermischung des Yoga mit dem Vi§nuismus und Sivismus 
weisen die Puränas auf, in denen zum Teil längere Abschnitte dem Yoga ge- 
widmet sind; so in dem Bhägavata, Vi§riu und Kürma Puräna. Nicht selten 
wird in den Puränas ebenso wie in der Bhagavadgitä der jnänayoga dem 
karmayoga gegenübergestellt. Die allegorischen und mystischen Deutungen, 
wie sie uns schon in den Puränas begegnen, — ich erwähne nur die Personi- 
ficationen des Yoga und der yoganidrä »des Yoga-Schlafes« — nehmen dann 
überhand in der Litteratur der sektarischen Tantras. Hier werden die Er- 
folge der Yoga-Praxis immer phantastischer ausgemalt; auch finden sich 
geschmacklose . Erzählungen über Versuchungen, durch welche die neidischen 
Götter die Contemplation der Yogins zu stören trachteten, und über Angriffe, 
die sie in tierischen und sonstigen furchtbaren Gestalten gegen ilie Yogins 
richteten, wenn solche Versuchungen fehlgeschlagen waren ^. In einigen Tan- 
tras, z. B. im Niruttara T., im Ädiyämala, Brahmayämala, Grahayämala, 
Rudrayämala und in der Sivasa^ihitä , sind auch die gesteigerten, unter dem 
Namen Ha{hayoga bekannten Formen der Yoga-Praxis behandelt*. 

Unter den monotheistischen Sekten sind am meisten die Päncarätras und 
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Päsupatas durch die Yoga-Lehre beeinflusst. Zusammen mit dem Säiplchya 
bildete der Yoga schon die philosophische Grundlage der alten Bhägavata- 
Religion, die sich in den späteren Pancarätras fortgesetzt hat 5; das lehrt uns 
die Bhagavadglta^ die in der Hauptsache als ein Lehrbuch der Bhägavatas 
betrachtet werden darf. Auch in dem System des Rämänuja, das ein Aus- 
läufer der rriiicarätra-Religion ist, werden als die beiden ersten der fünf zur 
Erlösung fiihrenden Wege der karmayoga wnA jnänayoga genannt 7. Während || 
bei den Päiicarätras >^<?^g^» Andacht^ S treben nachJjotteserkenntnis« bedeutet, l 
hat bei den sivitischen "Päsupatas das Wort eine Umdeutung im Sinne von 1 • 
»Vereinigung (mit Gott)« erfahren^. | ( 

Bekanntlich herrscht noch heute in Indien der Glaube an die Ver- * 
heissungen des Yoga, der demzufolge noch vielfach geübt wird. Doch sind 
die Yogins (hind. jogJ) jetzt häufig nichts anderes als Beschwörer und Gaukler. 

I \VL. 2 180—183. — 2 WL. a 183— 189. — 3 Räjendr. MiTRA, a. a. O. p. XXVII, 
XL, LVI. — 4 Räjendr. Mitra, a. a. O. p. 117. — s LIA. II, * 1123. — 6 Jacobi, 
Nachr. d. Gott. Ges. d. Wiss. 1896, p. 55. — 7 R. G. Bhandarkar, Report on thc 
search for Sanskrit Manuscripts in the Bombay Presidency during the year 1883 — 84, 
Bombay 1887, p. 69. — * BRW. s. v. i, x. 

S 7. Der Yoga bei den Buddhisten und Jainas. Wie die Lehren 
des Yoga zu den Grundlagen des Buddhismus gehören (s. oben S 2), so 
liat auch die Übung der Concentration in der buddhistischen Gemeinde von 
Anfang an weite Verbreitung gefunden. In den Päli-Texten begegnen uns sehr 
oft die »vier Stufen der Meditation« {jhana). Die Yoga-Praxis scheint im 
Buddhismus von der brahmanischen kaum verschieden gewesen zu sein; als 
ihr Lohn wurde auch hier der Besitz von Wunderkräften erwartet und wie im 
Brahmanentum galt auch den Buddhisten das höchste Stadium der Versenkung 
als unmittelbare Vorstufe der Erlösung'. 

Von vielleicht noch grösserer Bedeutung ist die Lehre von dei* Ver- 
senkung im Jinismus, der ein selbständiges System des Yoga entwickelt und 
für die einzelnen Begriffe besondere technische Ausdrücke gebildet hat Wir 
sind über die Hauptsachen durch R. G. Bhandarkar' und Böhler^ unter- 
richtet. In Hemacandra's Yogasästra findet sich eine sehr gute Darstellung 
des Yoga, und zwar zunächst der brahmanischen Yoga-Lehre in Prakäsa V, VI. 
Hier werden mehrere in der eigentlichen Yoga-Litteratur nicht nachzuweisende 
abergläubische Methoden und verschiedene sonst nicht übliche Termini er- 
wähnt, z. B. vedha-vidhi »die Kunst, die Seele vom Körper loszutrennen« 
und paraptira-pravcia »die Kunst, die Seele in andere Körper eindringen zu 
lassen« ■♦. Die jinistische Yoga-Lehre wird dann von Hemacandra in Prak. 
VII — XII behandelt Eine ausführliche Darstellung derselben bietet ferner 
Sakalaklrti's Tattvärtha-sära-dipaka, der in der Mitte des 15. Jahrhunderts ver- 
fasst worden ist, in Kap. III — VII; auf dieses letztere Werk ist Bhandarkar*s 
Auseinandersetzung über den Gegenstand gegründet — ^ Als niedrigste und 
von dem Erlösungsbedürftigen zu vermeidende Stufe der Contemplation gut 
bei den Jainas das ärta-raudra-dhyäna »das Nachsinnen über das Elend, die 
Ungerechtigkeit und Sündhaftigkeit der Welt«. Die vorschriftsmässige Übung 
beginnt mit dem dharma-dhyäna^ d. h. der an einem entlegenen Platz vor- 
zunehmenden Meditation über Ort und Zeit der bevorstehenden Erlösung, 
über die Mittel zur. Vernichtung des kannan, über das Wesen der Seele und 
der unbeseelten Dinge, u. s. w. Dies ist eine Vorbereitung auf das ^ukla- 
dhyänüy das im Grossen und Ganzen der brahmanischen Yoga^Praxis ent- 
spricht. Zum Erfolge des iukla-dhyäna ist aber noch die Übung der folgenden 
Formen des dhyäna erforderlich: i) des pindastha-dhyäna ^ der »Meditation 
über Körper«, welche die 5 dhäranä {pärt/iivJ, ägneyJ^ märufi, värunt und 
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rüpavafi mit Namen) ^ oder Richtungen des Denkens auf 5 verschiedene 
mystische Objecte umfasst; 2) des padast/ia-dhyäna, der Meditation über be- 
stimmte heilige Wörter und Silben, unter denen auch hier die Silbe Om her- 
vortritt; 3) des rüpastha-dhyäna y der Meditation über die Gestalt des Jina 
4) des rüpäftta-dhyäna, der »Meditation über den formlosen Paramätman^ 
der nur Intelligenz und Wonne ist, d. h. über die erlöste Seele, mit der 
man sich identificirt und der man dadurch gleich wird« ^. Hemacandra hat 
noch eine andere Vierteilung der Meditation in äjnä-y apäyaricaya-, vipäka- 
vicaya-* %vA satnsthäna-dhyänaT , Als letzte Stufe der Contemplation erscheint 
bei den Jainas die dhyäna-bhävanä^ in der man dessen gewiss ist, dass die 
höchsten Ziele erreicht sind. — In Betreff der Einteilung der zur Contemplation 
Befähigten in 5 Klassen, der Beschreibung der 5 geistigen Zustände {bhävd) 
und anderer untergeordneter Lehren verweise ich auf den Schluss von Bhan- 
darkar's Angaben. 

» Old£NB£RG, Buddha » p. 321 ff., 447 ff. — » Report on the search for Sanskrit 
MSS., Bombay 1887, p. 110 — 112. — 3 Über das Leben des Jaina Mönches Hema- 
chandra, Denkschriften der philosophisch-historischen Classe der Wiener Akademie, 
Bd. XXXVII, p. 251, 252. — 4 BÜIILER a. o. 0. p. 251 unten; fara-pura-pravcsa 
steht auch bei Aniruddha zum Sämkhyasütra V, 129. — 5 S. deren Beschreibung 
bei Bhandarkar a. a. O. p. 110, in. Anstatt tüfavatl steht bei Hemacandra /n/ra- 
bhü (BOhler p. 252 oben). — ^ Bühler p. 252 oben. — 7 Bühler ebendaselbst. 

8 8. Der Einfluss des Yoga-Systems auf ausserindische Gedan- 
kenkreise. In unverkennbarer Weise haben nicht nur Sämkhya-Ideen, son- 
dern auch die speciellen Yoga-Lehren auf den Neuplatonismus eingewirkt Ins- 
besondere zeigt sich das in der asketischen Moral Plotin's und in seiner Lehre 
von der Concentration des Denkens, die nach ihm zu einem plötzlichen 
ekstatischen Erschauen Gottes führt; die exoxaoi? oder aTcX<Doi; bei Biotin 
entspricht der pratibhä oder ([tm prätibhafii jMnam des Yoga-Systems. Ferner 
gehören hierher die phantastischen und abergläubischen Vorstellungen des 
späteren Neuplatonikers Abammon, namentlich die Ansicht, dass die von 
heiligem Enthusiasmus erfüllten Menschen in den Besitz wunderbarer Kräfte 
gelangen'. 

Auch in die Lehren des Gnosticismus und Süfismus scheinen Anschauungen 
des Yoga-Systems übergegangen zu sein^ Die Contemplation, die mystische 
Ekstase und das Streben nach der Vereinigung mit Gott bei den Süfisten 
weisen wohl auf eine Beeinflussung von Seiten der jüngeren Yoga-Lehre hin; 
doch bedarf die Frage noch einer genaueren Untersuchung. Die gesamte 
Yoga-Theorie und Praxis ist nach den Angaben des Dabistän von der per- 
sischen Sekte der Sapäsiyän übernommen worden -J. 

In welchem Maasse der moderne Spiritismus nicht nur in Indien die Yoga- 
Philosophie für seine Zwecke auszunutzen sucht, ist bekannt; die Phantastereien 
der Madame Blavatsky und ihrer theosophistischen Gesinnungsgenossen 
müssen jedoch selbstverständlich in diesem Abriss unberücksichtigt bleiben. 

X S. Ph. 101, 102. — a WL. a 256. — 3 RAjENDR. MiTR. p. LXXXV, LXXXVI. 



IL DIE LITTERATUR DES YOGA-SYSTEMS. 

% I. Die YogasütIAS_ und ihre Commentare. Das älteste Werk 
der eigentlic!ieir7ogaTitterätur sind die schon I S 4 besprochenen Yoga- 
sötras*, die auch die Titel Sämkhyapravacana und Yogänusäsan a ' tragen. 
Die Annahme, dass die Yogasutras aus verschiedenen Stücken zusammen- 
geschweisst seiend, halte ich nicht für begründet. Dj^jLehrjyuuJ^ besteht aus 
4 Kapiteln mit den Bezeichnungen samädhi-päda (über das Wesen der Ver- 
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Senkung), sädhana-päda (über die Mittel dazu), vibhüti-päda (über die wunder- 
baren Kräfte) und kaivalya-päda (über die Isolirung der erlösten Seele). Zu 
den Yog£töütfas sind zahlreiche Commentare verfasst worden, von denen der 
des Vv.äsäj d^r älteste und vorzüglichste ist; dieser bietet nicht nur die am 
tiefsten gehenden Erörterungen über den Inhalt der Sütras, sondern enthält 
auch eine Reihe alter Citate^. Er stammt aus dem 7. Jahrhundert n. Chr. 
und ist von Väcaspatimisra und Viinänabhikp , die wir als die beiden besten 
Erklärer des Sämkhya-Systems kennen gelernt haben, mi t Supercommentaren 
versehen worden. De r des Vijn. heisst Yogavärttika ^. Aus dem Anfang des 
II. Jahrhunderts haben wir Bhojaräja*s TJommentar zu den Yogasötras unter 
dem Namen Räjamärtanja , eine klare, aber einfache und nüchterne Expo- 
sition (eine vrttty kern öhdsya)^ die sich vielfach an den Commeptar Yyäsa's 
anschliesst, ihm aber an Wert weit nachsteht Räjendr. Mitra hat als Heraus- 
geber und Übersetzer dieses Commentars (s. I S i Anm. 5) das Gegen- 
teil behauptet und dem Bhä§ya Vyäsa's, das er als ein third class mediaeval 
scholium bezeichnet, allerlei Mängel zugeschrieben 7. Die übrigen Commen- 
tar^/sind unbedeutender und können unberücksichtigt bleiben. , • 

« Herausgegeben und übersetzt von Ballantyne, 2 Teile, Allahabad 1852, .53, 
fortgesetzt von Govindadevasästrin im Pandit, Old Serie s, Vol. III ff., Nr. 28—68, 
neu edirt von der Theosophical Society, Bombay 1885; ferner in der FaddarSana- 
chintanikfl, Bombay (s. Räjendr. Mitra p. LXXXVIII) und^w*^. jf. Dvivedi, 
Bombay 1890). — « Y. S. I, 1. — 3 P. MARKUS, S. I, 67. ^4Weit besser als 
die beiden älteren indischen Ausgaben (s. Räjendr. MlTRA,\i«Bi&XVI oben) ist 
die von Räjäräm SiiästrI I^opas, Bombay Sanskrit Series 1892, mit den Scholien 
des Väcaspailmiira. — 5 b. iriflex I zu S. Ph. s. v. Yogabhä§ya und Vyäsa. — 
6 Schlecht herausgegeben von Rämakrsna und Kesavas'ästkin, Benares 1884. — 
'^y. Yoga Aphor. p. LXXIX, LXXX. Eine ältere Ausgabe von Bhojaräja's Commentar 
stammt von JIbänanda Vidväsägara, Calcutta 1880. — /8/Hall, Contrib. p. 10 ff., 
Räjendr. Mitra p. LXXXIII oben (die hier angeführtenTuitoren sind nicht durch- 
weg Commentatoren der YogasQtras, sondern zum Teil Verfasser von Abhandlungen 
über den Yoga; Nägojl Bha^a und NägeSa Bh. ist einunddieselbe Person). Der 
Commentar des Ananta, genannt Yogacandrikä oder Padacandrikä, ist von Becha- 
naräma Tripäthi im Pandit, New Series, Vol. III, herausgegeben, und von Hari- 
nätha Dube, binapore 1884. 

S 2. Der Yoga bei Alberuni. Zu den Nachrichten über das Yoga- 
System gehören auch die Angaben Alberün!*s, der über den Yoga in ähnlicher 
Weise wie über das Säipkhya, aber mit geringerem Verständnis gehandelt hat *. 
Er sagt Preface 8, dass er ein Werk about the emancipation of the soul from 
the fetters of the body, called Patahjali (PätahjälaT) ins Arabische übersetzt 
habe. Das sind wahrscheinlich die in Indien allgemein mit dem Namen Pä- 
taiijala bezeichneten YogasQtras nebst dem Commentare Bhojaräja*s (nicht 
Vyasa*s, wie ich S. Ph. 63 vermutet habe) gewesen. Sachau* sagt zwar, dass 
nicht nur »Alberuni's Patanjali is totally diflferent from "The Yoga Aphorisms 
of Patanjali**, sondern dass auch »the extracts given in the Indica stand in no 
relation with the commentary of Bhoja Räjä, although the commentator here 
and there mentions ideas which in a like or similar form occur in Alberuni's 
work.« Ich glaube jedoch, dass die Verwendung einiger übereinstimmender 
Gleichnisse und Beispiele die Identität von AlbSrünfs Vorlage mit dem Com- 
mentare Bhojaräja's darthut. Das Gleichnis von den unenthülsten und ent- 
hülsten Reiskörnern bei Alberüni I, 55 findet sich bei Bhoja II, i^ Schluss^, 
und die beiden Beispiele aus den Legenden von Nandikesvara (Nandlsvara) 
und Nahu§a bei Alberüni I, 93 stehen ebenso neben einander bei Bhoja II, 12 
(cf. IV, 2). Die letztere Übereinstimmung scheint mir besonders beweisend. 
Wenn man Alberöni*s ganze Darstellung der Yoga-Lehre an den in Sachau's 
Index s. v. Patafijali verzeichneten Stellen vergleicht, so erscheint sie freilich 
verschwommen und manchmal unrichtig; man hat den Eindruck, dass Alberüni 
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eine mangelhafte Information in populärer Form neb^n Bhoja's vrtti benutzt 
habe. Den kriyäyoga beschreibt er zwar I, 76 unten richtig, aber schon in 
der Aufzählung der 8 übernatürlichen Kräfte I, 69 weicht er von den Yoga- 
Texten ab*. Die kosmographischen Anschauungen, die Alberüni I, 232, 234, 
236, 238, 248 einem commentator of the book of Patanjali entnommen haben 
wül, entstammen offenbar einem von Yoga-Lehren durchsetzten Puräna^. 

» Artikel Sämkhya II S 3« — * Alberuni*s India IT, 264. — 3 Der Schlusssatz 
ist in Räjendr. Mitra's Text ausgefallen und steht nur in seiner Übersetzung. — 

4 Z.^. bei. Bhoja III, 45. — 5 Vgl. Sachau II, 264. 

5 3. Die jüngere Yoga-Litteratur. Hall, A Contribution towards 
an Index io the Bibliography of the Indian Philos. Systems p. 8 — 19, 200, 
bietet eine Liste von 39 Werken über das Yoga-System, und Räjendr. Mitra 
hat in einem Appendix zu seiner Übersetzung von Bhoja's Commentar nicht 
weniger als 150 Titel aus den Handschriftenverzeichnissen zusammengebracht, 
aber mit der Bemerkung (p. LXXIV): **it is likely that there will be found 
in it mistakes of diverse kind." Da diese Vermutung gewiss berechtigt ist, 
darf man Halles kürzeres, auf Grund einer Besichtigung der Handschriften 
verfasstes Verzeichnis als ungleich wertvoller ansehen. Doch moclite ich 
wenigstens auf ein Werk hinweisen, das gewöhnlich und so auch von Hall 
p. 121 zu der Vedänta-Litteratur gerechnet wird, das aber von R. Mitra 
auch in seine Liste der Yoga- Werke aufgenommen worden ist, nämlich auf 
das (fälschlich dem Välmiki zugeschriebene)^Yog^väsi§tha'. Denn nach einer 
Reihe von Citaten aus diesem umfangreichen Weifk'fe7"'die mir begegnet sind, 
behandelt dasselbe nicht nur die Lehren des Vedänta, sondern auch die des 

. Sämkhya -yoga. In beiden Verzeichnissen fehlt die Aryapancäsiti des Se§a*, 
die das Verhältnis von prakrti und purusa in visnuitischem Sinne behandelt 
und gegen 1 1 00 eine ^ivitische Bearbeitung durch Abhinavagupta erfahren hat ^. 
Unter den jüngeren Schriften über dßn-Yoga* verdient, vor allem das ausfuhr- 
lichert*gt*Kapitel ton Mädhaväcäryalf Sarva-darsana-samgraha Berücksichtigung; 
auch TagMHrcb*-nihalt und DarstelliSfJg^^ejJiJoga^stnPSämgraha* hervor, den 
Vijiiänabhiksu der Einleitung zufolge später als das in S i erwähnte Yoga- 

.värttika abgefasst hat. Die sonstigen modernen Werke handeln überwiegend 

von den Äusserlichkeiten des Hafbayoga und sind mit der Tantra-Litteratur 

nahe verwandt. Zu erwähnen ist hier das Goraksa-satakaS des Gorak§a- 

(nätha), der im Anfang des 1 5. Jahrhunderts gelebt haben soll und von seinen 

Verehrern als eine Incamation Siva*s betrachtet wird^; fernem die Gheranda- 

sarphitä^ und Svätmäräma YogTndra*s Hatha-yoga-pradlpikl!/ die sich zum 

Teil in allegorischer und mystischer Ausdrucksweise bewegt. Die Ha^ha-yoga- 

pradipikä stimmt inhaltlich im wesentlichen mit dem Werke des Gheranda 

überein; Li, 4 — 8 führt sie ungefähr 30 Namen von Yoga-Lehrern an^. Sie ist 

rnehrfach commentirt worden; am besten in der Jyotsnä des Brahmänanda'". 

< Yogavasi$tha-rainllya\>a, mit dem TatparyaprakaSa genannten Commentar des 
Anandabodhendra, 6 Teile, Bombay 1880. Eine Obersetzung dieses Werkes von 
ViHÄRiLÄLA Mitra, Calcutta 1891 ff. — « Herausgegeben von Bälasästrin im 
Pandit, Old Series, Nr. 56. — 3 WL. 2 254 Anm., 251. — 4 Herausgegeben und 
übersetzt von Gangänätha Jha, Bombay 1894. — 5 Herausgegeben von Bhuvana- 
CHANDRA Vasäka, Caicutta 1891. — 6 Goldstücker, Liter. Remains I, 161. — 
7 Edirt von Bhuvanachandra Vasäka, Calcutta 1877, mit einer Bengali-Übersetzung 
von KAliprasanna Vidyäratna, Calcutta 1886, mit einer englischen Übersetzung 
von Srischandra Vasu, Bombay 1895. In meinem Besitz befindet sich eine 1886 
, in Benares erworbene Sammlung von 74 Abbildungen zur Erläuterung der Gheranda- 
samhita. — ^8 Herausgegeben mit dem Commentar des Brahmftnanda und einer 
Bhä§ä von SrIdhara, Bombay 1889, und nebst einer englischen Übersetzung von 
Shrinivas JyäNGAR, Bombay 1893. Eine deutscli ej) bers^ tziin^r_nut wcrlvQllL'r Ein- 
\ Hermann Walter in seiner Uoktordrssertation, München 1893^ ^eliefert. 
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■==^ 9 S. schon Hall, CJontrib. p. 16, 17. — »o R. Mitra p. LXXXIII— LXXXV. 
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III. LEHREN, DIE DAS YOGA-SYSTEM IN DIE SÄMKHYA-PHILOSOPHIE 
IN ÜBEREINSTIMMUNG MIT DEREN ANSCHAUUNGSWEISE EINGE- 
FÜGT HAT. 

S I. Räjayoga und Kriyäyoga (Hafhayoga). Die innerlichen 
Übungen der Concentration des Denkvermögens werden mit dem Ausdruck 
räja-yoga »Haupt- Yoga« benannt, die äusseren Hilfsmittel bilden den kriyä- 
yoga oder »praktischen Yoga«. Dieser besteht nach der Definition " in.Askese 
(tapas)^ Recitation von Sprüchen (svädhyäya) und Gottergebenheit {prani- 
dhäna); er dient dazu, die 5 kleia^ die den Menschen an das weltliche Da- 
sein fesseln (avidyä^ asmitä^ räga^ di?esa^ abhinivdä) ' abzuschwächen und den 
sonstigen Hindernissen der Concentration ^ entgegenzuwirken. Im weiteren 
Sinne gehören aber auch von den 8 (im folgenden Paragraphen zu be- 
sprechenden) Bestandteilen der Yoga-Praxis {yogängd) die ersten 5 (bahir- 
anga) zu dem kriyä-yoga^ während die letzten 3 {antar'angd)^ die unmittelbar 
die Unterdrückung des Bewusstseins bezwecken, den eigentlichen oder räja- 
yoga bilden^. Das Wort räja-yoga ^ das geradezu als ein Synonymon von 
sajn(^^i^_^^2\x^)i_jNV[&^ ^ kommt noch nicht in den Yogasütras vor, auch 
nicht — so viel ich sehen kann — in ihren älteren Commentaren; aber in 
der jüngeren Litteratur steht es sehr häufig im Gegensatz zu hatha-yoga^ unter 
welcher Bezeichnung die späteren gesteigerten Formen der Hilfsmittel zur 
Concentration zusammengefasst werden. Es ist klar, dass das Wort hatha in 
dieser Zusammensetzung ursprünglich die Bedeutung »gewaltsame Anstrengung« 
gehabt hat; es ist jedoch in alberner Weise umgedeutet worden, indem man 
den Silben ha und tha den Sinn »Sonne und Mond« beigelegt und diese 
beiden Begriffe wiederum zur mystischen Bezeichnung des Ein- und Aus- 
atmens benutzt hat^. Hieraus geht schon hervor, dass die Lehren des Hatha- 
yoga sich in der Hauptsache auf die Unterdrückung der Functionen des 
Atems beziehen'. Über die Methode des Ha^hayoga, der als Geheimwissen- 
schaft behandelt wird^ s. H. Walter p. XXI ff. 

1 Y. S. II, 1. — 2 Y. S. II, 3 ff. Vgl. im Artikel Sämkhya VII S lo Schluss. — 
3 Y. S. I, 30, 31. — 4 Y. S. III, 7, 8. — 5 Hatha-yoga-prad. IV, 3; Aufrecht, 
Catal. Oxon. p. 235, a, Anm. hat in seiner Beurteilung des räjayoga "nicht das 
Richtige getroffen. — 6 R. MiTRA p. XXX, LXXXIV. — 7 Halhayogapr. IV, 15—25, 
52; H. Walter S. XXIII, XXV. — » Z. B. Hathayogapr. I, 11, II, 32, III, 9, 30, 

IV, 17. 

S 2. Die Yoga-Praxis. Die 8 yogänga sind : yama^ niyama^ äsana^ 
pratyä/täray d/idranäy dhyäna wxiQ^mnaan^^^^^^ 

1 ) yama umfasst die ^ grossen Gebote , nicht zu töten, nicht zu lügen, * 
nicht zu stehlen, keine Unkeuschheit zu begehen und keine Geschenke anzu- 
nehmen, die zum Sinnesgenuss dienen*. 

2) niyama »Observanz« besteht in der Beobachtung der Reinigungs^ 
Vorschriften, in G enügsamk eit, Askese, Recitation von Spr üchen (insbesondere 
Wiederholung der Silbe öm^ schon Maitr. Up. VI. 21, 28) un d Gottergeben - 
heit^. Die Zahl der Yamas und Niyamas ist in späterer Zeitkauf je 10 er- 
höht worden*. k 

3) äsana »Sitzart« soll eine andauernde und bequeme (sthirasukha) 
Körperhaltung bezwecken S; deshalb nehmen die Vorschriften in den Werken 
über den Hathayoga auch auf die Umgebung und die Hütte des Yogin 
Bezug ^ In der Beschreibung der Asanas, denen nach der Yoga-Lehre hicht 
bloss ein fördernder Einfluss auf die Concentration des Denkens, sondern 
auch ein therapeutischer Wert zukommt, hat die spätere Zeit förmlich ge- 



44 HI. Religion, weltl. Wissensch. u. Kunst. 4. Sämkhya u. Yoga. 

schwelgt. Im gewöhnlichen Gebrauch sind wohl immer nur einige wenige 
Formen wie das padmäsana^ sidähäsana^ bhadräsana^ s^^Tistikäsana und siifi- 
häsana gewesen; doch wird Öfter 84 als die Nonnalzahl angegeben. Nach 
Gorak^a hat Siva diese 84 aus den ursprünglichen 8,400,000 (!) Äsanas redu- 
cirt; Gherancja hat 32, Svätmäräma 15, Mädhaväcärya 10 7. — Neben diesen 
Äsanas gibt es im Ha^bayoga noch eine stattliche Anzahl von Posituren und 
Gliederverschlingungen, die den Namen mudrä führen. H. Walter p. XXXU 
übersetzt , /«j///r5 als »eine Art von Atemübung im Yoga«, weil diese Ver- 
schlinguii^en die Hemmung des Atmens befördern sollen; das gleiche gilt 
aber nach Y. S. II. 49 auch von den Äsanas. Die Tantra-Litteratur macht 
zwischen mudrä und äsana den Unterschied, dass für die mudrä eine Ver- 
schlingung der Glieder des Oberkörpers, für das äsana die der Beine cha- 
racteristisch sei. Diese Unterscheidung trifft aber bei den meisten Mudräs 
des Hathayoga nicht zu. Gheranda beschreibt 25, Svätmäräma 10 Mudräs*. 
Die bekannteste unter diesen ist die (schon Maitr. Up. VI. 20, 21 — aber 
nicht mit der technischen Bezeichnung — erwähnte) khecarl^ die darin be- 
steht, dass man die umgebogene Zunge in die Rachenhöhle steckt und dazu 
den Blick unverwandt auf die Stelle zwischen den Augenbrauen richtet 9. Die 
Verwendung dieser Mudrä scheint bei dem künstlichen Scheintod der Yogins 
(s. am Schluss des folgenden Paragraphen) von besonderer Bedeutung ge- 
wesen zu sein. 

4) pränäyäma »Beschränkung des Atems« besteht in einer Unterbrechung 
des regelmässigen Wechsels von Aus- und Einatmen*" und soll ebenso wie 
äsana therapeutische Nebenwirkungen haben. Das Ausstossen des einge- 
haltenen Atems wird recaka^ das Einziehen der \j^{X püraka^ das Einhalten 
(stambha-vrtti) kumbhaka genannt, aber noch nicht in den Yogasütras und 
bei Vyäsa, sondern erst von Bhoja an". 

5) pratyähära ist die »Zurückziehung der Sinne« von den Sinnesobjekten, 
die Umkehrung ihrer natürlichen Richtung {praiyakcetanä)^ so dass sie ausser 
Thätigkeit treten und ganz die Natur des inneren Sinnes annehmen, dessen 
Emanationen sie sind ". — In yama und niyama liegt der Keim der Con- 
centration, durch äsana und pränäyäma spriesst sie empor, durch pratyähära 
gelangt sie zur Blüte; in den 3 folgenden, den inneren Übungen reift ihre 
Frucht '3. 

6) dhäranä »Festlegung des Denkorgans« ist die Fixirung des von allen 
sinnlichen Einflüssen befreiten Denkens auf einen bestimmten Punkt, auf den 
Nabel, die Nasen- oder Zungenspitze u. s. w.*^ Die äusseren Sinne werden 
also hierbei nicht mehr zu Hilfe genommen. 

7) dhyäna »Contemplation« ist die Erhebung des vorigen Zustands in 
das Gebiet des Ideellen '5. 

8) samädhi »Versenkung« bezeichnet den abschliessenden Zustand des 
Yoga, in welchem das Denken mit seinem Object vollständig in eins zusammen- 
fliesst '^ Die drei letzten Glieder der Yoga-Praxis werden, weil sie im engsten 
Zusammenhang mit einander stehen, in dem Terminus samyama »Bezwingung« 
zusammengefasst *7. Nun zerfällt aber auch der samädhi noch in einen nie- 
deren und höheren, den samprajnäta »in dem noch das Bewusstsein vorhanden 
ist« und den asatfiprajnäta oder »bewusstlosen« ; die erste Form wird auch 
sablja »mit den Keimen behaftet« genannt, weil in ihr noch die Dispositionen 
(samskärä) bestehen; die zweite heisst nirbtja »keimlos«, weil in ihr alle 
Dispositionen geschwunden sind. Der samprajnäta-samädhi hinwiederum wird 
in 4 Stufen zerlegt, mit den Bezeichnungen savitarka, savicära, sänanda und 
säsmita; in der ersten richtet sich die Vertiefung auf grobe, in der zweiten 
auf feine Objecte, in der dritten besteht noch ein Gefühl der Freude, in der 
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vierten sind alle Organe ausser der Buddhi zur Ruhe gegangen '^ Wenn dann 
auf dieser Stufe die unverlierbare Erkenntnis der Verschiedenheit der Seele 
von der Buddhi eingetreten ist, so liegt der Zustand vor, der den merk- 
würdigen Namen dharma-m^ha »Wolke der Tugend« trä gt '9. Die Klesas 
sind nun vernichtet ' Und" alle V^rke des Yogin haben ihre Kraft verloren*". 
Der Yogin versinkt in den asamprajhäta-samädhi und ist erlöst. 

Im Hathayoga erscheint die Yoga-Praxis complicirter, wie schon aus 
meinen obigen Bemerkungen über äsana und mudrä hervorgeht Es sind 
dort specielle Nahrungsvorschriften gegeben*^ und die zum Teil schauder- 
haften Gebräuche eingeführt, die zusammen als satkarman bezeichnet werden 
und zum Zwecke der Reinigung {saucä)^ zur Heilung von allerlei Krankheiten, 
aber auch gegen Fett und Phlegma dienen sollen: dhauti^ basti^ netiy trätaka, 
nauli und kapäla-bhäti^^ , Die Beschäftigung mit diesen Gebräuchen, sowie 
mit den Äsanas, Mudräs und dem Präijiäyäma,* hat zu allerlei anatomischen 
Beobachtungen geführt, über die ich auf H. Walter's Einleitung zur Über- 
setzung der Hatha-yoga-pradipikä verweise. Das eben erwähnte träfaka, das 
darin besteht, dass man mit starren Blicken einen recht kleinen Gegenstand 
fixirt, bis die Augen anfangen zu thränen, musste einen hypnotischen Zustand 
herbeiführen '3. Auch die vorher beschriebene khecari ist eine hypnosjgene 
Methode, und noch andere derartige Methoden werden im Hathayoga gelehrt. 
Bei ihrer Anwendung soll der Yogin im Innern seines Körpers (im Herzen, 
im Halse, zwischen den Augenbrauen und an anderen Stellen) verschiedene 
Töne zu hören bekommen: die einer Trommel, des Meeresrauschens, des 
Donners, einer Glocke, einer Muschel, eines Rohres und einer Biene'*. Es 
ist nicht zu bezweifeln, dass infolge von Autosuggestion im hypnotischen Zu- 
stand solche Töne wirklich gehört werden *5. Das Ziel seiner Bemühungen 
hat aber der Yogin erst erreicht, wenn er auch diese Töne nicht mehr hört, 
sondern im Yoga-Schlaf {yoga-nidra). zu voller Bewusstlosigkeit gelangt ist. Es 
wird ausdrücklich gesagt, dass sein Körper in diesem Zustand kataleptisch 
wird *^. 

I Y. S. II, 29, Yogasärasamgraha p. 35—46. — 2 Y. vS. II, 30, 31. — 3 Y. S. II, 32 ff. 
— 4 Hathayogapr. I, 17, H.Walter S. III. — 5 Y.S.11,46. — 6 Hathayogapr. 1, 12 — 15; 
s. auch schon Mbh. Xll, 8792, 95 [Adhy. 240, v. 25, 28J. — 7 Die wichtigsten Asanas 
sind beschrieben von R. MiTRA p. 102 — 105; vgl. auch Sarvadarianasamgraha p. 263 
der Übersetzung von Cowell und Cough, Hathayogapr. I, 12—14, 19 — 57» H.Wal- 
ter S. XXI— XXIII. — 8 Hathayogapr. III,* 6 ff., H. Walter S. XXVI, XXVII, 
R. MiTRA p. 105—109. — 9 Hathayogapr. III, 32 ff., R. Mitra p. 107 oben. — 
>o Y. S. I, 34, II, 49—53. — ** S. seinen Commentar zu den eben citirten Y. S., 
Sarvad.ir5anasanigraha p. 264 der Übersetzung, Hathayogapr. I, 67, II, l ff., H. Wal- 
ter S. XIX, XX, XXIV— XXVI. — " Y. S. II, 54, 55, l, 29, Sarvadar^anasamgraha 
p. 267, 268 der Übers. — »3 Bhoja am Schluss von Päda III. — »4 Y. S. II, 53, 

III, I. — 15 Y. S. III, 2. — »6 Y. S. III, 3. — «7 Y. S. III, 4, Yogasäras. p. 50, 
P. Markus S. 64, 65. — 'S y. S. I, 17, 18, 46, 51, SarvadarSanasamgraha p. 248, 249 der 
Übers., Yogasäras. p. I — 18, Hathayogapr. IV, 108—113, Jacobi, Nachr. d. Gott. Ges. 
d. Wiss. 1896, S. 45 Anm. 2, S. 50. — »9 Y. S._IV. 28. Yogasäras. p. 16, 17. — ..*o Y. S. 

IV, 29. — 2« Hathayogapr. I, 58 ff. "— 2*- S. die Beschreibung dieser 6 Übungen 
Hathayogapr. II, 24—35 (cf- H. Walter S. XXIV) und bei R. Mitra p. 117— 120, 
wo irrtlinilicli laukikl anstatt nauU steht. — 23 n. WALTER S. XXIV. — «4 Hatha- 
yogapr. IV, 68, 70, 73, 74, 82 ff. ; schon Maitr. Up. VI, 22 sind derartige Töne 
erwähnt. — 25 h. Walter S. XXVIII, XXIX. ^Hathayogapr. IV, 106. 

S 3. Die wunderbaren Kräfte. Die Yoga-Praxis gilt als der sicherste 
Weg, um zu der erlösenden Unterscheidung von Seele und Denkorgan zu 
gelangen, als deren unmittelbare Vorstufe das Eintreten der intuitiven All- 
wissenheit {prätibhä) verheissen wird\ Aber der Yoga wird auch als ein 
Mittel zur Gewinnung von Gesundheit und Schönheit' und namentlich zur 
Erlangung der viel besprochenen Wunderkräfte (siddhi^ rddhi, bhüii, vibAüft\ 
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aiivaryä) betrachtet. Wenn die Verfasser der Yoga-Texte diese übernatürlichen 
Kräfte in Aussicht stellen, so ist von ihnen nicht eine bewusste Täuschung 
beabsichtigt, sondern sie bringen die Überzeugung der Yogins zum Ausdruck, 
die sich durch Suggestion im hypnotischen Zustand im Besitz solcher Kräfte 
befunden zu haben meinen. Die wunderbaren Fähigkeiten werden nun aber 
dem Yogin auch zu der Zeit zugeschrieben, wenn er sich nicht mehr im Zu- 
stand der Versenkung befindet Dass die Wunderkräfte nicht öffentlich be -l 
Jthätigt werde n, wird ^ noch heute m Indien durch die Vorl^edingun g zu ihrer! 
Erreichun]^, nämlich durch die absolute Gleichgiltigkeit der Yogins gegen die' 
Dinge dieser Welt, erklärt . Auch der uralte volkstümliche Aberglaube von 
der Erreichbarkeit übernatürlicher Kräfte durch die Anwendung von Kräutern, 
' Sprüchen und asketischen Übungen wird im Yoga-System als richtig an- 
erkannt^. 

Von den wunderbaren Fähigkeiten, die als Frucht der Yoga-Praxis gelten, 
werden am häufigsten die 8 grossen Kräfte {mahä-siddhi) erwähnt: i) sich 
unendlich klein oder unsichtbar zu machen (animan)^ 2, 3) äusserste Leicht- 
heit resp. Schwere anzunehmen (iag/iiman, ganman)^ 4) sich ins Ungeheure 
zu vergrössern und an alles, auch an das entfernteste, heranzureichen, wie 
z. B. an den Mond mit der Fingerspitze (fnahiman oAtx präpti)^ 5) wider- 
standslose Erfüllung aller Wünsche, z. B. des Wunsches, in die Erde unter- 
zutauchen wie ins Wasser und wieder emporzutauchen (präkämya), 6) voll- 
kommene Herrschaft über den Körper und die inneren Organe {lätva)^ 7) die 
Fähigkeit, den Lauf der Natur zu ändern {va^tva) und 8) sich durch den 
blossen Willen überallhin zu versetzen {\^yatra\kamävasäyiti'a)^. Ausser diesen 
8 wunderbaren Kräften werden noch manche andere namhaft gemacht, die zum 
Teil schon in den genannten enthalten sind*: eine solche Steigerung der Sinnes- 
thätigkeit, dass die entlegensten und selbst übersinnliche Dinge, die Begeben- 
heiten in anderen Welten, auf Planeten und Sternen, sowie auch die Vorgänge 
im eignen Innern und in dem andrer Menschen sinnlich wahrgenommen 
werden; die Kenntnis der Vergangenheit und Zukunft, der früheren Existenzen 
und der Todesstunde; das Verständnis der Sprache der Tiere; die Fähigkeit, 
Verstorbene erscheinen zu lassen und mit ihnen zu verkehren, in einen anderen 
Körper zu fahren und nach Belieben in den eigenen zurückzukehren, ja selbst 
mehrere Leiber gleichzeitig anzunehmen {käya-vyühd) u. s. w. In dem zu- 
letzt erwähnten Falle werden die Denkorgane der Wesen, in die der Yogin 
sich vervielfältigt, für Emanationen aus seinem eigenen Denkorgan erklärt; 
die Einheit des Individuums aber bleibt nach dieser Lehre dadurch erhalten, 
dass die Denkorgane und die übrigen Organe der von dem Yogin erschaffenen 
Wesen unter der Leitung und Controlle seines Denkorgans stehen und in 
Übereinstimmung mit seinem Willen handeln. Diese durch Emanation aus 
dem Citta des Yogin hervorgegangenen Denkorgane unterscheiden sich von 
den auf natürliche Weise entstandenen dadurch, dass sie nicht von den Dis- 
positionen erfüllt sind, die in den normalen Denkorganen als ein Erbteil aus 
den früheren Existenzen ruhen und wirkend Der Yogin gilt geradezu als 
ein allmächtiger Schöpfer 7, und die Entstehung der von ihm geschaffenen 
Dinge wird in der Weise erklärt, dass das intensive Denken des Yogin sich 
substantiirt, d h. zu dem Objecte wird, welches der Yogin hervorbringen 
will 8. Diese wunderbaren Kräfte leiden aber an dem Nachteil, dass sie ver- 
gänglich sind wie alles andere von dem Menschen durch sein Verdienst er- 
worbene — mit Ausnahme der Erlösung 9. 

Dass den Indern auch die Fähigkeit der Yogins, für längere Zeit im 
hypnptischen Schlaf ohne irgend welche Äusserung der Lebensthätigkeit zu 
verharren, als eine übernatürliche Kraft erscheinen musste, liegt auf der Hand. 



III. Lehren, die das Yoga-Sys^tem in die Sämkhya-Philosophie u. s. w. 47 



Über diesen Scheintod der Yogins hatte Herr Prof. E. Kuhn die Güte, mir 
den hier tolgenden , bis zum bchlusse dieses Paragraphen reichenden Beitrag 
nebst den dazu gehörigen" Anmerkungen 10 — 22 zur Einfügung in meine JJar- 
stellung zu überlassen. 

Dass in Katalepsie verfallene Yogins sich auf längere Zeit lebendig be- 
graben lassen, ohne an ihrem Leben unmittelbar Schaden zu leiden, ist eine 
in den letzten Jahren viel besprochene Thatsache. Das Gebahren der mo- 
dernen Mystiker und Theosophen könnte leicht zu dem Glauben verleiten, 
als ob es sich dabei um ziemlich alltägliche, jederzeit vorkommende Ereig- 
nisse handle. Dem ist aber keineswegs so. Was an wirklich sicher gestellten 
Fällen vorliegt, ist von dem englischen Physiologen Braid nach sorgfältigster 
Erkundigung übersichtlich zusammengestellt worden'**; und wer die eingehen- 
den Berichte unbefangen durchliest, wird unzweifelhaft zu dem Schluss kom- 
men, dass diese zwischen den Jahren 1828 und 1837 beobachteten vier Fälle 
sich aller Wahrscheinlichkeit nach sämtlich auf den einen aus der Gegend 
von Karnäl gebürtigen Yogin Haridäs beschränken, welcher in ganz Räjpü- 
tänä und Lahor herumzog und sich für gutes Geld begraben Hess. Frühere 
Berichte reden nach Hörensagen von einem Vergraben, bei welchem massiger 
Luftzutritt keineswegs ausgeschlossen ist". Spätere Fälle sind — wenn man 
von dem frechen Plagiat Cevp's und etwaigen Berichten des notorischen 
Schwindlers Jacolliot absieht — bisher von niemand beigebracht worden". 
Da aber HaridAs jedesmal unter erschwerenden Umständen begraben wurde, 
haben wir es sichtlich mit einer besonders gearteten Persönlichkeit zu thun, 
welche nach Art unserer Hungerkünstler infolge individueller Disposition, sorg- 
fältiger Trainirung und wohl auch der Anwendung specifischer Mittel die 
geläufige Katalepsie der Yogins auf die Spitze zu treiben und mit ungewöhn- 
lich herabgesetzter Herz- und Atemthätigkeit und dadurch bedingter Verlang- 
samung des Stoffwechsels überhaupt auch bei sehr beschränkter Luftzufuhr 
besonders lange Zeit in diesem Zustande zu verharren vermochte. Dabei 
dürfte ausser etwaiger directer Einwirkung auf die Herznerven *J der Gebrauch 
gewisser Narcotica eine Hauptrolle gespielt haben. Schon in den C^remonies 
et coutumes religieuses finden wir auf Grund eines Reiseberichts** die Ver- 
mutung geäussert, dass sich die Yogins zu ihren asketischen Bravourstücken 
der Präparate aus indischem Hanf bedienen möchten, und diese Vermutung 
ist speciell in Betreff des Lebendig-begrabens von E. v. Bibra wiederholt 
worden '5. In der That ist Katalepsie nach Hanfanwendung in Indien sicher 
beobaclitet worden*^. Ferner sind nach den Berichten der Reisenden wie 
die Derwische Ost -Irans so auch die indischen Yogins und ein guter Teil 
namentlich der ärmeren Classen Indiens dem Hanfgenuss ganz hervorragend 
ergeben '7^ was uns die Sanskrit-Texte durchaus bestätigen. Die burleske 
Litteratur zeigt uns den typischen Yogin wohl vertraut mit dem herrlichen Genuss- 
mittel *®, und die Werke über Materia medica wissen seine Vorzüge kaum genug 
zu preisen, was ja auch schon in den Benennungen indräsana^ iakräsana^ 
vijayäy siddld für das prosaische s<^fijä oder bhafiga deutlich zum Ausdruck 
kommt '9. Gleichzeitiger Gebrauch von Stechapfel, welcher ausdrücklich be- 
zeugt ist ^^^ oder von dem gleichfalls in Indien wohlbekannten aus Kabul oder 
Persien eingeführten Bilsenkraut mag dazu die Wirkung des Hanfp-äparats 
für die Zwecke der Yogins günstig beeinflusst haben. Ich erinnere daran, 
dass der parsische Ardä Viräf die siebentägige Katalepsie, während welcher 
seine Seele Hölle und Himmel durchwandert, durch den Genuss eines Bilsen- 
krauttrankes herbeiführt", und dass beide Pflanzen unter den Bestandteilen 
der gleichfalls Katalepsie bewirkenden Hexensalbe aufgezählt ^ Y f f deij^^ ^ ^ s 

1 Y. S. IM, 33—36. — 2 Y. S. III, 46, II. Walter, S. XXIII, xiaTllatha-' 
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yogapr. III, 29 wird die Mahavedha-Mudrfl sogar als ein Heilmittel gegen Runzeln 
und graue Haare empfohlen. — 3 Y. S. IV, 1. — 4 Y. S. III, 45, R. Mitra, p. 121, 
Sämkhyatattvakaumudi 23, Yogasftrasaipgraha p. 55, 56. Es finden sich im Einzelnen 
kleine Abweichungen bei den verschiedenen Erklärern. — 5 Y. S. III, 16 — IV, 6, 
I, 40, 41, R. MiTRA, p. XXXIX, XL, CVI, CVII, Mbh. XII, Adhy. 302, 318, Yogasärasam- 
graha, p. 51—61, S. Ph. 153 Anm. 1, 187, 209, 237, 246, 247. — y. S. IV, 4—6. — 
7 S. Ph. 187. — 8 Y. S. I. 41, R. MlTRA, p. X XXT. ^ 9 ArfiV^I c;^rp1.T.y>^ ]]J (; ^, 
fi Ph. 280. 281. '^24.^ ^ »o Der Hypnotismus. Ausgew. Schriften von J. Braid. 
-«^^ Deutsch hrsg. von W.T*reyer (Berlin 1882), S. 46 ff. mit der Anm. S. 281 (das eng- 
lische Original dieser Abhandlung ist unter dem Titel »Obseryations on trance or 
hum£m hybernation« im J. 1850 erschienen). Der erste der von Braid berichteten 
Fälle findet sich nach der Darstellung des Generals Ventura nebst einem Porträt 
des HARIDÄ.S auch in J. M. Honigberger's Früchten aus dem Morgenlande (Wien 
1851) S. 137 ff., vgl. 180 (eine englische Obersetzung erschien unter dem Titel 
»Thirty-five years in the East«, London 1852). — Dieselben Fälle bei W. B. Car- 
PENTER in der Contemporary Review, Dec. 1873, S. 133 ff. und bei C. du Prel, 
Studien auf dem Gebiete der Geheimwissenschaften I, 35 ff. — xi Cer^monies et 
coutumes religieuses des peuples idolatres II, i (Amsterdam 1728; «= VII, i des 
ganzen Werkes C. et c. r. de tous les peuples du monde), S» 8: »Quelques-uns de 
ces Faquirs se retirent tour ä tour dans une fosse oü ils ne re^oivent de la clart^ 
que par un fort petit trou. Ils y demeurent jusqu*ä neuf ou dix jours sans jamais 
changer de posture, et sans boire ni manger, h ce qu*on assure.« — »» a. J. Ckyi''s 
Aufsatz »Das Experiment des Scheintods bei den Fakiren« in der Sphinx XIV, 
S. 232 ff. ist mit Änderung der Namen und unwesentlichen Abweichungen aus 
Honigberger's Buch abgeschrieben. Für den überhaupt nicht ernst zu nehmenden 
Jacolliot, leider eine Hauptautorität unserer Mystiker, genügt der Hinweis auf 
J. ViNSON*s wiederholte Darlegungen in der Rev. de lingui. VII, 285 ff., XIII, 56 ff., 
XIV, 70 ff., XVIII, 128, XXI, 76 ff. — '3 L. ScHRÖTTER in H. v. Ziemssen's Hand- 
buch d. spec. Pathologie u. Therapie VI ', 275 f. : »Das Kunststück der indischen 
Hexeiimeister, die Herzcontraction willkürlich zu verlangsamen, ist jetzt gelöst, 
nachdem Donders gezeigt hat, dass er durch willkürliche Contractionen der vom 
Accessorius versorgten Halsmuskeln das Herz zum Stillstand bringen kann, indem 
mit der Reizung jener Muskeläste des Nerven auch gleichzeitig seine Ilerzäste 
angeregt werden.« Das war dann wohl auch das einmal von drei Ärzten beobach- 
tete, von Braid und Carpenter besprochene Kunststück des Colonel Townsend, 
welcher »nach Belieben sterben konnte«. — »4 Voyages de Jean Ovington, faits 
ä Surate. Trad. de TAnglois. T. II (Paris 1725), S. 76. — »5 E. Frhr. v. Bibra, Die 
narkotischen Genussmitlei und der Mensch (Nürnberg 1855), S. 286 ff. — >6 w. B. 
0*Shaugnessy in JBA. VIII, 840 ff. — »7 Engelbert Kaempfer, Amoenitates 
exoticae (Lemgoviae ..1712), S. 645 ff., 652 f., Honigberger a. a. O. S. 11, 160 ff., 
195. — »8 Vgl. die Äusserung des Yogin Asajjätimiära im Dhürtasamägama S. 14 
in C. Cappeller's autographirter Ausgabe = S. 90 in Lassen's Anthologia sans- 
critica ' und die Anpreisung des Hanfgenusses in dem von Cappeller in der 
GurupQjakaumudl S. 59 ff. analysirten Kautukasarvasva. — »9 S. namentlich Udoy 
Chand Dutt, The Materia Medica of the Hindus (Calcutta 1877), S. 235 ff. und 
über den Hanf in Indien überhaupt O'Shaughnessy in JBA. VIII, 732 ff., 838 ff., 
Jonathan Pereira, The Elements of Materia Medica and Therapeutics 4 II, 1, 366 ff., 

D. MoRisoN und W. B. Philipps in der Indian Evang. Rev. XX, 325 ff., G. A. Grier- 
SON, Bihar Peasant Life S. 243 und im Ind. Antiquary XXIII, 260 ff. — - 20 Honig- 
berger S. 162, Udoy Chand Dutt S. 207. — «x Udoy Chand Dutt S. 211 f., 

E. W. West and M. Haug, Glossary of the Book of Arda Viraf S. 220 s. v. maftjg^; 
vgl. Artä Vlräf-Namak trad. par A. Bartiiälkmy S. 147. — »a Fr. üncjkk in den 
Sitzungsber. Akad. Wien, Math.-nat. Cl. XXXIII, 341, 348. 

S 4. Lehren von untergeordneter Bedeutung. Die folgenden 
Classificationen sind in der Yoga-Philosophie entstanden. Es werden fünferlei 
Aflfectionen des Denkorgans (citta-vrtti) constatirt, die in unserer Sprache 
besser als Denkformen zu bezeichnen wären': i) die richtige, durch eines 
der drei anerkannten Erkenntnismittel gewonnene Vorstellung (pramäfjd), 2) die 
falsche, auf Sinnestäuschung beruhende Vorstellung {viparyayd)^ 3) die Phan- 
tasie oder die Vorstellung von etwas in Wirklichkeit nicht Existirendem {vikalj>a), 
4) der Schlaf {mJrä)^ der durch das Bewusstsein von keinerlei Objecten 
characterisirt, aber doch zu den Affectionen'* des Denkorgans gerechnet wird, 
weil man beim Erwachen aus einem gesunden Schlaf die Erinnerung hat »Ich 
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habe gut geschlafen« und eine solche Erinnerung nicht ohne eine voran- 
gegangene Empfindung möglich ist, 5) die Erinnerung (smrä), d. h. das durch 
einen im Denkorgan hinterlassenen Eindruck {satjtskärä) bewirkte Wieder- 
erwachen einer früheren Wahrnehmung oder Vorstellung'. 

Die Gleichgiltigkeit gegen die weltlichen Dinge {vairOgyd) wird in vier 
Stufen eingeteilt. Die Aufstellung und Beschreibung dieser Stufen unter den 
technischen Bezeichnungen yatamäna-safitjnäy vyatireka-saiiijiiä^ ekaidHya- 
satiijnä und vaitkära-samjhä ist zwar erst von Väcaspatimisra an nachweise 
bar, muss aber wegen Y. S. I, 15, wo die vaitkära-samjnd definirt wird, und 
wegen der mündlichen Tradition als der Yoga-Schule angehörig betrachtet 
werden. Auf der ersten Stufe bemüht man sich, die Sinne im Zaum zu hal- 
ten; auf der zweiten sind einige Begierden ertötet, andere noch nicht; auf 
der tkitten besteht das Verlangen nach weltlichen Genüssen nur noch in der 
Form der sehnsüchtigen Erinnerung im Manas; auf der vierten ist jedes Ver- 
langen nach irdischen und übersinnlichen Objecten geschwunden^. Ob der 
Unterschied zwischen einer niederen und höheren Gleichgiltigkeit {apara- und 
para-vairägya) zuerst in der Säipkhya- oder Yoga-Schule gemacht ist, wird 
kaum zu entscheiden sein. Die eben beschriebenen vier Stufen bÜden die 
niedere Gleichgiltigkeit; die höhere tritt erst nach der Erreichung der unter- 
scheidenden Erkenntnis ein und besteht darin, dass man auch die feinsten 
Formen der Materie (die Gu^ias) und seine eigenen inneren Organe mit der- 
selben Indifferenz ansieht wie alle anderen Dinge*. 

Auch der als Einheit aufgefasste Sarjiyama^ zerfällt nach dem Yoga- 
System in drei verschiedene Grade {bhümi\ die ebenso vielen Modificationen 
des Denkorgans entsprechen. Im ersten Grade werden die Dispositionen zu 
den Zuständen weltlichen Daseins unterdrückt, die Zerstreutheit schwindet und 
das Denkorgan gelangt zur Ruhe {nirod/ia-parinama)', im zweiten tritt die 
Concentration ein (samädhi-parinäma)^ und im dritten werden die Zustände 
der beiden ersten Stufen zu dauernden {ekägratä-parinäma)^ . Aus dieser 
Classificirung des Saipyama scheint die in den Säipkhyasütras vorgetragene 
T^hre von den drei Stufen der unterscheidenden Erkenntnis abgeleitet zu sein 7. 
Im Yoga-System werden sieben Stufen der abscliliessenden Erkenntnis {prdnta- 
bhümi-\bhümaü\prajha) angenommen, die in den folgenden Sätzen ihren Aus- 
druck finden: i) die Schmerzhaftigkeit alles Materiellen ist erkannt, es giebt 
nichts zu Erkennendes mehr, 2) die Ursachen des Schmerzes sind beseitigt, 
es giebt nichts zu Beseitigendes mehr, 3) die unmittelbare Erkenntnis der 
Befreiung ist durch die Versenkung gewonnen, 4) die unterscheidende Erkennt- 
nis, das Mittel zur Befreiung, ist verwirklicht, 5) das Denkorgan hat seine 
Aufgabe erfüllt, 6) die Gu^as haben aufgehört zu wirken, 7) die Seele ist 
zum Fürsichsein gelangt. Die ersten vier Stufen werden unter der Bezeich- 
nung kärya-vimukti »Befreiung von dem zu Leistenden«, die letzten drei unter 

der Bezeichnung citta-vimukti »Befreiung vom Denkorgan« zusammenfasst^ 
« P. Markus S. 49 unten. — 2 y. S. I, 5— 11, Yogasärasamgraha p. 2, 3, S. Ph. 
254, Anm. — 3 VacaspatiiniSra zu Yogabhä§ya I» 15 und zu Sämkhyakärikft 23, 
Aniruddha zu Särnkhyasatra II, I, Yogasärasamgraha p. 25, 26, S. Ph. 145, Anm. 6. 
— 4 Y. S. I, 16, Yogasärasamgraha p. 25, 26J S. Ph. 145, 146. — 5 S. oben S 2, 
Nr. 8. — 6 Y. s. III, 6, 9—12. — 7 S. Ph. 149, 183. — » Y. S. II, 27 nebst den 
Commentaren. . * 

IV. YOGA-LEHREN, DIE DEM SÄMKHYA WIDERSPRECHEN 
UND VON DEN ANHÄNGERN DIESES SYSTEMS BEKÄMPFT WTERDEN. 

S I. Die Gottesidee. Die Yoga -Lehre hat mit der Austilgung des 
Atheismus aus dem ihr zu Grunde Hegenden Säipkhya-System wahrscheinlich 

hido-arische Philologie. III. 4. 4 
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nichts anderes beabsichtigt, als sich weiteren Kreisen annehmbarer zu machen. 
Der Gottesbegriff, der in späterer Zeit immer enger mit der Yoga-Lehre ver- 
schmolz^ ist ursprünglich in ganz äusserlicher, unvermittelter Weise in das 
System eingefügt worden, ohne irgend eine Umgestaltung seines Wesens und 
Inhalts zu bewirken. Dass die Gottesidee in den Yogasütras etwas Über- 
flüssiges, nicht in den Zusammenhang Gehöriges ist, haben schon Andere 
bemerkt'; aber man muss noch weiter gehen und sagen, dass die von Gott 
handelnc^n SOtras' geradezu den Voraussetzungen und den Zielen des Yoga- 
Systems widersprechen. Für die göttliche Vorsehung ist kein Platz im System, 
denn Gott hat mit den Ursachen und Vorgängen des weltlichen Daseins gar 
nichts zu schaffen; und dass die von dem Menschen anzustrebende Erlösung 
in den Yogasütras durchaus im Sinne der Särpkhya-Philosophie und nicht 
etwa als eine Vereinigung mit Gott aufgefasst wird, habe ich bereits oben 
I S I erwähnt. Gott ist auch keineswegs ein Urgeist, aus dem die einzelnen 
Geister stammen; denn die Einzelseelen sind ebenso anfangslos und ewig wie 
die »besondere Seele« {purusa'visesa)\ die »Gott« (T/vara) genannt wd. 
Diese »besondere Seele« unterscheidet sich von den anderen nicht essentiell, 
sondern nur graduell^. Sie ist seit Ewigkeit her und in Ewigkeit hin im Be- 
sitz der höchsten Weisheit, Macht und Güte, aber sie ist unberührt nicht nur 
von dem Elend des Weltdaseins, sondern auch von allen Affecten und Dis- 
positionen, von Verdienst ebenso wie von Schuld. Da sie ohne Zusammen- 
hang mit der Materie kein Bewusstsein haben könnte, so wird im Yoga-System 
zugegeben, dass sie in gewissem Sinne gebunden sei, d. h. mit der Materie, 
aber nur mit ihrem feinsten und edelsten Bestandteil, dem vollkommen ge- 
läuterten Sattva, in Verbindung stehet. Diese Verbindung ist der Art, dass 
die ewige Seligkeit Gottes durch sie keine Einbusse erleidet. Das Verhältnis 
Gottes zu den Menschen äussert sich in Barmherzigkeit; die völlige Ciott- 
ergebenheit des Menschen, die wir III S i als einen Teil des kriyäyoga 
kennen gelernt haben, bewirkt, dass Gott die Erreichung der Erlösung durch 
Hinwegräumung der Hindernisse erleichtert. Zur mystischen Bezeichnung 
Gottes dient die heilige Silbe om {pranavd)^ »welche die ganze Fülle des gött- 
lichen Wesens und Wirkens in sich beschliesst und sie demjenigen offenbart, 
der dies om in richtiger Weise, durch Murmeln und durch Versenkung in 
seinen Sinn, seinem äusseren Ohr wie seinem innersten Herzen zum Bewusst- 
sein bringt« ^ Diese Beziehung auf die Übung des Yoga hat die Silbe om 
schon Maitr. Up. VI, 23, 25; in den späteren Werken, die sich mit dem 
Yoga beschäftigen, werden die Speculationen über die in Om liegenden Ge- 
heimnisse immer abenteuerlicher. 

Die ganze eben kurz entwickelte theistische Lehre, über die das Nähere 
bei. P. MÜiKUS S. 2 — 9 nachzusehen ist, darf als eine Entlehnung aus der 
Religion der Bhägavatas betrachtet werden 7, die ihrerseits wieder Elemente 
des Yoga in sich aufgenommen hat®. In welcher Weise die Gottesidee von 
den Anhängern des Säipkhya bekämpft wird, habe ich im Artikel Sämkhya 
V S I dargestellt. 

X R. MiTRA p. XXII, P. Markus S. 3, 7 unten. — 2 Y. S. I, 23 — 27, II, 1, 45. 
— 3 Y. S. I, 24. — 4P. Markus S. 6. — 5 S. die Commentare zu Y. S. I, 24. — 
6 P. Markus S. 3 unten nach Y. S. I, 27, 28. — 7 R. Mitra p. 28. — 8 S. I S 6. 

S 2. Der Sphota. Mit dem Ausdruck sphota bezeichnet die Yoga- 
Philosophie^ — ebenso wie die Mimämsä und die Grammatik — den Träger 
der Wortbedeutung. Diesen erklärt sie für ein unvergängliches einheidiches 
Element, das in den aneinander gereihten Lauten als etwas von ihnen Ver- 
schiedenes ruht und bei ihrer Artikulirung »hervorbricht« {sphutati^ daher 
sphota\ d. h. sich manifestirt. Der Sphota ist also — wie wir sagen würden 
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— der durch den Buchstabencomplex dem Verständnis vermittelte Begriff*. 
Diese nicht mit genügender Klarheit formulirte Theorie, der aber unverkenn- 
bar ein richtiger Gedanke zu Grunde liegt, wird im Sämkhya-System mit der 
Bemerkung zurückgewiesen, dass ein solcher übersinnlicher, von den zum 
Worte vereinigten Buchstaben verschiedener Sphofa gar nicht vorstellbar sei; 
man habe deshalb anzunehmen, dass die Wortbedeutung einfach durch die 
Laute selbst manifestirt werdet. 

^ Y. S. I, 42, Yogasärasatngraha p. 65 — 67. — 2 Deussen, System des Vedänta 
76 — 80; vgl. auch CoLEBROOKE, Mise. Ess. I, « 331, Ballantyne, Christianity con- 
trasted with Hindu Phüosophy 176 — 195, SarvadarSanasamgraha p. 209 — 214 der 
Übersetzung. — 3 Sämkhyasatra V, 57. 

S 3. Die unendliche Grösse des inneren Organs. Das innere 
Organ, das nach der Säipkhya-Lehre weder von atomistischer noch unend- 
licher Grösse, sondern von begrenzter Ausdehnung {madhyatna-parimänd) ist ^ 
wird in der Yoga-Philosophie für alldurchdringend oder unendlich gross erklärt 
Ich kann zwar diese Lehre nur aus dem Yogasärasamgraha p. 65, 67 — 70 
nachweisen, halte sie aber für bedeutend älter, weil die characteristische An- 
schauung des Yoga-Systems, von der die Beweisführung ausgeht, eine solche 
Umgestaltung der Sämkhya-Lehre über die Natur des inneren Organs sehr 
nahe legen musste. Vijnänabhik§u's Begründung a. a. O. ist nämlich folgende. 
Das innere Organ kann nicht atomistisch sein, weil das des Yogin fähig ist, 
alle Dinge in der Welt in einunddemselben Augenblick zu erfassen; es kann 
aber auch nicht mittlere oder begrenzte Ausdehnung besitzen, weÜ es in die- 
sem Falle zur Zeit der Weltauflösung zu Grunde gehen müsste und deshalb 
nicht das Substrat der fortdauernden Kraft von Verdienst und Schuld und 
der Dispositionen sein könnte. In seinem Commentar zu den Säipkhyasütras * 
vertritt Vijnänabhik§u in dieser Frage natürlich den entgegengesetzten Stand- 
punkt der Sämkhya-Phüosophie. 

[Ich kann bei dieser Gelegenheit eine warnende Bemerkung gegen Gan- 
GÄNÄTHA Jha*s englische Übersetzung des Yogasärasamgraha nicht unterdrücken. 
Die in diesem Paragraphen behandelte Lehre wird in dem Texte des Com- 
pendiums p. 65, 1. 5 mit dem Terminus dht-vaibhava eingeführt, wofür p. 67 
unten und p. 70, 1. 8 mano-vaibhava gesagt ist. Diese beiden Ausdrücke 
übersetzt Gangänätha Jha irrtümlich mit »the powers of Intellect (resp. of 
the Internal Organ)« p. 91 Mitte, 95 unten, loo oben; vaibhava aber be- 
deutet hier nicht »powers«, sondern »unendliche Grösse«. Denn dass dhi- 
vaibhava und mano-vaibhava im Sinne von antalikarana-vibhutva gebraucht 
ist, ergiebt sich aus dem ganzen Zusammenhang des Abschnitts und insbeson- 
dere aus p. 68, 1. 14 des Textes: atah pariiesato 'ntalikaranafii vibhv eva 
sidhyaii^ 

I S. Ph. 255. — 2 1, 65, V, 69, 70. 

S 4. Der Begriff der Zeit. Im Gegensatz zu der im Säipkhya-System 
herrschenden Auffassung der Zeit* wird in der Yoga-Philosophie — was ich 
freilich auch nur aus dem Yogasärasamgraha zu belegen vermag — die Zeit 
für ein Aggregat von ununterbrochen auf einander folgenden Momenten erklärt, 
und der flüchtige Moment für eine besondere Modihcation der unbeständigen 
Materie {asthira/i ksana/i prakrter evä ^tibhanguräyäh parinäma-viüsaJ^), 
I Artikel Sämkhya VII S H. 
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